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Introdugao 


Este trabalho propoe uma reflexao 
sobre o perigo da impropriedade de 
temas e criagoes de novos 
conceitos, desconcertando a ideia 
original, transformando a realidade 
de um povo por opinioes 
deturpadas e erroneas que 
flagelam a sociedade religiosa. 


Foi o que ocorreu com Ajala e os 
adeptos religiosos da cultura Afro- 
brasileira que sedentos de conhecimento, receberam a informagao errada sobre orf 
(destino), criando um mundo espiritual de mulas-sem-cabega. Escreve Abimbola: 
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"Para entenderprofundamente aconcep$ao ioruba da personalidade humana, e necessario 
primeiro discutir a visao e a estrutura da cosmologia ioruba. Os ioruba concebem o mundo 
como formado por elementos ffsicos, humanos e espirituais. 

Os elementos ffsicos amplamente divididos em dois pianos de existencia: Aye (terra) e orun 
(ceu). Aye, que e tambem algumas vezes conhecido por isalaye, e o dominio da existencia 
humana, das bruxas, dos animais, dos passaros, insetos, rios, montanhas, etc. 

Orun, que e outras vezes conhecido como isalorun, e o lugarde Olodumore[0 Deustodo- 
poderoso), que e tambem conhecido como Olorun significado literalmente "o proprietario 
dos ceus"; o orun e tambem o dominio dos Oriso (divindades), que sao reconhecidas como 
representantes de Olodumare, e dos ancestrais/' 

[Abimbola, 1971, p. 54 e 55] 
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Wande explica a existencia de dois pianos, o espiritual e o material, dando a entender 
que o orun (universo espiritual) e habitado por ara-orun (habitantes do mundo 
espiritual), e o aye (mundo material) e habitado por seres humanos, feiticeiros, orisa e 
tudo que podemos ver e sentir. No conceito ioruba e confirmada a existencia de um 
Deus todo-poderoso que nao interfere com os seres humanos, porem fornece 
pessoalmente o sopro da vida, este mesmo Deus delega poderes para alguns ara-orun 
(alguns habitantes do mundo espiritual), com a finalidade de administrarem o aye 
(mundo fisico), ao qual nao tern interesse algum em manifestar e ou se comunicar. 

Olorun seria um administrador ausente que supervisiona tudo a distancia sem interesse 
de comunicar-se com as criaturas, desta forma que Olorun delega poderes e afazeres, 
assim ele se distancia cada vez mais do aye (piano fisico), criando divindades que 
possuem autonomia e poderes para criar e destruir, claro que o autor de tudo guarda 
para si a chave do segredo da vida, ou seja, o sopro da vida fica nas maos de Olorun. A 
criagao foi um dever atribuido a drisanla : 
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"Or'iso n la (deus da cria^ao) era responsavel pela modelagem dos seres humanos, enquanto 
que Orunmila, tambem conhecido como Ifa (deus da divina^ao), foi encarregado com o uso 
da sabedoria para interpretagao do passado, presente e futuro, e tambem para a 
organizagao geral da terra." 

[Abimbola, 1971, p. 55] 

" Orisa-NIa ou Obatdla, "O Grande drisa " ou o "Rei do pano Branco" ocupa uma posigao 
unica e inconteste do mais importante orixa e o mais elevado dos deuses iorubas. Foi o 
primeiro a ser criado por Olodumore, o Deus Supremo. E tambem chamado Or'isa, ou Oba- 
Igbd ou Orisa-lgbo [...] Foi encarregado por Olodumore de criar o mundo com o poderde 
sugerir (aba), e o de realizar (ose), razao pelo qual e saudado pelo trtulo de Alaabalaase [...] 
Os deuses da familia Onsaala-Obaatala deveriam ser, sem duvida, os unicos a serem 
chamados de Orixas sendo os outros deuses chamados por seus proprios nomes". 

[Verger, 1981, apud Marins, 2005] 
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Wande afirma a posigao de drisanla, como sendo o deus da criagao, deixando claro que 
o orun e habitando por mais seres divinos, que dividem poderes e liberdade, sem que 
seja preciso intervengao do Deus todo-poderoso. 

Enquanto drisanla e o criador do corpo, e Olodumare e o responsavel pela criagao do emi 
(alma), Ajala, “a olelro que faz cabegas" no ceu, e responsavel pela criagao do on (cabega 
interna), (ou on- destino). Apos drisanla ter modelado os seres humanos [incluindo ori- 
cabega], ele passa os modelos sem vida para Olodumare, que, ao dar-lhes o emi, da-lhes 
tambem sua forga de vida vital. Os seres humanos, assim criados, movem-se para a casa de 
Ajala, que da-lhes, um on (destino). 

[Abimbola, 1971, p. 68] 


Dois pontos importantfssimos devem ser avaliados aqui, para que possam entender e 
assimilar o estado de criagao do povo ioruba; 
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1 - Orisanla cria o ara (corpo), 
neste processo ele faz o homem 
com completo, sem esquecer a 
cabega, sem perder detalhes, 
este processo e feito com 
material do proprio orun (pano 
espiritual), considerando que o 
ser humano ainda e um ara-orun 
(corpo espiritual), ele tera que 
receber uma alma (de 
Olodumare ) e um destino (de 
Ajala), este que ira pessoalmente 
buscar na loja de Ajala. 


2 - Ajala cria on (destino), uma metafora ao destino, que ele modela misturando 
elementos retirados de dois potes de odu ou seja, Ajala cria orf abstrato (destino), que o 
indivfduo escolhera ainda no orun (piano espiritual), sem saber o que contem. Nos 
casos em que o individuo consulte Ifa, sera orientado a realizar um ebo (oferendas), isso 
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antes de nascer no aye, para que Ajala escolha um bom on (destino) contendo um bom 
caminho. 

"Orisdnla the creation divinity, was charged with the duty of moulding human beings in the 
shape in which we now find ourselves ." 

"Orisarila a divindade da cria^ao, foi encarregada com o deverde criar e moldar os seres 
humanos na forma que somos atualmente." 

[Abimbola, 1975, p. 3] 


Este conceito foi apresentado por Wande Abimbola, em 1975, atraves dele, os 
estudiosos puderam ter acesso ao conhecimento e estrutura religiosa em que se 
baseiam os iorubas, abrindo desta forma novas fronteiras e apresentando Orisanla como 
o criador dos ara (corpos) do orun (mundo espiritual), ao mesmo tempo em que ele 
avisa ao mundo que o orun (universo espiritual) e habitado por diversos deuses. 
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"Ajala (another supernatural power who is not regarded as a divinity) supplies the ori (the 
head part) from his stored-house of heads where all types of heads..." 


" Ajala (outra existencia sobrenatural que nao e reconhecida como drvindade) fornece o ori 
(cabega) de sua loja de cabegas..." 

[Abimbola,1975, p. 33] 

Abimbola define a existencia de mais divindades que habitam o orun, mas nem todas as 
divindades sao diretamente cultuadas pelos humanos, embora sejam lembradas. Desta 
forma, reconhecendo alguns ara-orun (habitantes do orun ) com poderes e outros com 
sabedoria ou fungoes importantes no orun , mas sem que sejam cultuados na cabega dos 
seres humanos, como exemplos temos Ajala , Orunmila, Onibode, If a, entre outros. 

Vemos que em momento algum Abimbola cita que Orisanla se "esquece" de criar On 
(cabega), criando um corpo sem cabega. 
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Assim entendendo o papel 
desempenhado por drisanla e 
Ajala, e preciso analisar o itan 
(lenda) de Ajala no livro Mitologia 
dos Orixas, de Reginaldo Prandi, 
que gerou uma populagao inteira 
de "mulas-sem-cabesa", um grave 
erro de conceito que foi 
introduzido na cultura afro- 
brasileira. A fonte citada por 
Prandi para este mito, e o Wande 
Abimbola, e o livro. Sixteen Greats 
of I fa. 


14 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


Observe a publicagao de Prandi: 

Ajala modela a cabega do homem 

Oduduacriou o mundo, 

Obatala criou o serhumano. 

Obatala fez o homem de lama, 

com o corpo, peito, barriga, pernas, pes. 

Modelou as costas e os ombros, os bragos e as maos. 

Deu-lhe ossos, pele e musculatura. 

Fez os machos com penis 

e as femeas com vagina, 

para que urn penetrasse o outro 

e assim pudessemsejuntarese reproduzir. 

Pos na crlatura o coragao, figado e tudo o mals que esta dentro dela, 
inclusive o sangue. 

Olodumare pos no homem a respiragao 
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e ele viveu. 

Mas Obatala se esqueceu de fazer a cabe^a 
e OlodumarG ordenou a Ajala quG complGtassG 
a obra dG Oxaia. 

Assim, g Ajala quam faz as cabe$as dos homens g das mulheres. 

Quandoalguemesta para nasccr, 

vai a casa do olGiro Ajala, o modGladordG cabecas. 

Ajala faz as cabe$as dG barro g as cozinha no forno. 

Sg Ajala esta bam. faz cabalas boas. 

Sg GSta bebado, faz cabe$as mal cozidas, 
passadasdo ponto, malformadas. 

Cada um GseolhG sua cabala para nascar. 

Cada um GseolhG o orl quc vai tGr na terra. 

La escolhe uma cabeca para si. 

Cada um escolhe seu ori. 

Deve ser esperto, para escolher cabeca boa. 

Cabegaruim edestinoruim. 
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cabega boa e riqueza, vitoria, prosperidade, tudo que e bom. 

[Mitologia dosOrixas, p.470] 


Prandi cria um novo conceito, que gerou uma enorme confusao entre os sacerdotes e 
iniciados da Tradicional Familia Afro-brasileira, distorcendo o conceito ioruba de nogao 
de pessoa, por isso, que por muitos anos criou-se uma populagao de mulas-sem-cabega. 
Sobre a fonte citada na nota de numero 272, Prandi explica: 

Ajala modela a cabega do homem. (Wande Abimbola, 1975, pp. 32-3, 125-32). Ajala esta 
esquecido no Brasil, tendo sido substituido por lemanja, a dona das cabegas, a quern se 
canta, no xire, quando os iniciados tocam a cabega com as maos para lembrar esse domfnio, 
e na cerimonia de sacnffcio a cabega ( bori ), rito que precede a iniciagao ao orixa daquela 
pessoa. A cabega, o ori, e associada ao destino, que nao pode ser mudado, e mesmo a 
infelicidade e entendida como consequencia de uma escolha malfeita. Em Cuba, conforme 
varios mitos, Odudua teria feito as cabegas, as quais sao cultuadas no assentamento 
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individual de cada iniciado da entidade denominada Ossum, que na mitologia africana e uma 
das mulheres de Orunmila. Nao confundir com Oxum. 


[Mitologia dos Orixas, p. 557] 

Ocorre que on (destino) de Ajala e abstrato, e deve ser pego depois da criagao do emf 
(alma). No entanto o erro mais grave do livro "Mitologia dos Orixas", foi reinventar o 
conceito passado por Wande. 

Conforme demostrado na fonte citada por Prandi, em momento algum Abimbola diz que 
drisanla cria o ara (corpo) sem cabega. Nem mesmo chega a sugerir que on (destino) 
seria a on (cabega) fisica do ser humano, por isso, este conceito, ou nao pertence a 
Wande, ou foi mal compreendido, ou foi inventado, comprometendo a probidade 
cientffica de todo o livro Mitologia dos Orixas. 

Porem, Reginaldo tem razao quando disse que o Candomble praticou por muitos anos o 
Egborf ( Egbo para Borf) para Iemanja ou drisanla, acreditando que eles eram 
responsaveis pelo on (destino) e por consequencia donos do Igbori (igba-orf). 
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Conclusao 

A existencia de dois pianos, fisico e espiritual, com habitantes em todos eles, sendo que 
os seres humanos podem habitar o piano fisico possuindo um corpo fisico, recebendo 
uma alma e um on (destino). 

No piano espiritual existem habitantes e divindades, onde alguns sao cultuados e outros 
possuem fungoes, entre eles drisanla seria o primeiro ser criado e a divindade de maior 
poder, considerado o possuidor do a se e do poder de criar, recebendo o titulo de 
Alaabalaase. Alem de existem outras divindades, deixando clara a existencia de mais de 
um deus no piano espiritual. 

drisanla cria o corpo dos seres humanos, no piano fisico, para que Olorun entregue a 
alma de cada um dos seres humanos pessoalmente, depois disso, os seres humanos 
devem, ir a loja de Ajala para buscar orf (destino), que alem de ser abstrato, ele esta 
ligada ao destino, nao tendo nada haver com o corpo. Por isso quando Prandi diz que 
drisanla cria corpos sem cabega, deixando para que Ajala entregasse as cabegas, ele 
esta deformando o conceito de toda a nogao de pessoa de Abimbola, criando um 
equivoco e plantando o conceito assinando como propriedade de Wande. 
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O culto de Ermle nasce no odu de 
okanran-ogbe, seu culto esta 
centrado ao redor do rio Ermle, um 
rio tributario do rio Osun, que 
atravessa a cidade de ilobuu (Hu dbu 
ou cidade de dbu), localizada ao sul 
da nigeria ocidental, na estrada de 
Ogbomoso para Osogbo (esta situada 
aproximadamente dez milhas a oeste 
de Osogbo). Ele e a divindade 
patrona de ilobuu. ilobuu e um 
centro de comercio para o inhame, 
milho, mandioca, oleo de dende, 
abobora, feijao, quiabo e esta em 
uma area de savana habitada 
principalmente pelos Yoruba. dbu e 
um tipo de giz nativo (efun) e e 
comestivel. E usado para temperar 
comida e era um dos temperos 
principals, muito antes do sal, da 
mesma forma que o aro-abaje (uma 
tintura azul comestivel) e usado para 
temperar comidas como o ekuru aro. 


Tido como filho de Aina , Ermle e considerado por muitos como filho mitico de yemoja ou 
de olokun. e um orisa ca^ador, pescador e um medico, por conta do seu grande 
conhecimento da floresta e da flora, este orisa, enquanto medico dominou, antes que 


23 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


Osanyin, o poder da botanica. nao e incomum para os sacerdotes de Erfnle carregarem 
um cajado ( dsu ) semelhante ao que carregam os sacerdotes de Osanyin e de if a devido 
a importancia deles como curandeiros medicinais. Sabe-se que ele conhece o poder 
curativo do eja aro. essa medicina nasce em okanran of tin. O peixe seco ( eja aro) e 
conhecido em Nupeland e isso e revelado pelo caminho de Okanransode descrito abaixo 
e na conexao entre Erfnle e o exilado rei da Nupeland. 

Ha muitas variagoes no nome pelo qual Erfnle e conhecido. assim, ele e comumente 
conhecido como Erfnle dentro de egbado, Erfnle em ilobuu, enle em okuku. em cuba e 
trinidad ele e conhecido como inle ou Erfnle "ajaja", um titulo honorffico que significa 
"ele que come cachorro", "o que e feroz". 

No brasil, no candomble ketu, ele e conhecido como Inle e Osoosi Ibualama. Erfnle quer 
dizer elefante ( erin ) em-o-terra (He) ou terra-elefante. Erfnle e conhecido como um drisa 
extremamente rico, que se veste de forma refinada, com artigos de vestuario adornados 
com grandes quantidades de buzios, contas de coral e plumagem de cagas. ele concede 
abundancia na forma de fertilidade, como tambem tesouros do oceano e dos rios. ele 
representa os presentes da terra, do mar e dos rios, pescando e cagando. 

Erfnle e considerado por alguns como uma divindade hermafrodita, mas ele e adorado 
principalmente como uma divindade masculina em yorubaland. ele e tido por alguns 
estudiosos como sendo o aspecto masculino de Yemoja Mojelewu. o que parece 
consenso e que Erfnle mora na floresta com os irmaos Osanyin , ogun e Osoosi, no 
cultivo com drisa Oko, nas aguas com Yemoja, Otin e Osun. a residencia verdadeira dele 
seria o ponto onde o rio encontra o oceano, onde docemente se misturam as aguas doce 
e salgada. e muito incomum para uma divindade habitar os dois mundos: o da terra e o 
da agua. O culto de Erfnle simboliza um amalgama desses dois mundos, frequentemente 
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esferas dissociadas de existencia. ele 
usa as ervas de Osanyin para curar. ele 
tern a coragem de Osoosi para cagar, 
em terra e no mar. 

O culto de Ermle incorpora simbolismos 
normalmente so encontrados em cultos 
dedicados as divindades fluviais 
femininas, em particular Yemoja e 
Osun. Seu culto tambem combina 
elementos do cagador/terra. Como tal, 
sua identidade inclui dois mundos e 
isso e muito particular em Ermle. Ha 
um elemento de Esu, guardiao dos 
limites, mas seu proprio sistema de 
culto e muito bem definido, separado e unico, completamente diferente de Elegbara. 

No candomble ketu e considerado que Ermle tern dois caminhos ou aspectos. um 
aspecto e considerado um velho cagador, Osoosi Ibualama. o outro caminho e mais 
jovem e mais delicado e bonito, normalmente chamado inle. 

N a tradigao Lukumi, Ermle e acompanhado por Ibojuto e Abatan. Abatan (ou Abata = 
pantano) e a divindade da baixada. Abatan normalmente e considerado como a 
companheira feminina de Ermle, mas alguns reconhecem Abatan como masculino. 
Quando Ermle e assentado dentro da cerimonia de iniciagao, Abatan tambem e 
assentada. Ela tern cangoes e onki separados. Abatan come com Ermle e participa de 
todas as suas oferendas e sacriffcios. 
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Erfnle seria acompanhado por Abatan, sua contraparte feminina. duas divindades que se 
unem como um, embora distintos, eles funcionam juntos, como uma unidade. ha um 
equilibrio, dando uma visao instantanea do carater de Erfnle, uma mistura perfeita de 
energias masculina e feminina. Alem disso, na tradigao Lukumi, considera-se que a 
famflia de Erfnle se compoe de: 



Erfnle Santuario, Ilobu 


Abatan - sua esposa, 

Boyuto - guardiao de Erfnle e Abatan, 

Otin - filha de Erfnle e Abatan, 

Jobia - filho de Asipelu, ajudante de Erfnle, 
Olodgun Ede(Ldgun Ede), o "senhor" (dono) do 
medicamento (medicina) de Ede - filho de Erfnle 
com Osun, 

Asao - duplo (?) de Erfnle. 

Na Nigeria, Erfnle tern muitas 
manifestagoes ou caminhos, conhecidos 
como ibu: 


Ojutu, 

Alamo, 
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Owaala , 

Abdton , 
iyamokin , 

Aanu. 

E o orfki de cada Ibu que distingue entre os caminhos diferentes ou manifestagoes de 
Erinle, como um se apresentando na sua coragem, outro como um cagador, outro ainda 
no poder presente na profundidade do rio. Sao cantados orfki individuals a Erinle no seu 
festival anual da mesma forma como tambem sao invocados coletivamente. 

O awo - ota - Erinle ou otun Erinle e o nome dos recipientes usados dentro do culto de 
Erinle (em Okeho e adicionalmente conhecido como aawe - Erinle, onde tern uma forma 
totalmente diferente das encontradas em ilobuu e na maior parte da Yorubaland ). Potes 
fechados que guardam pedras e agua sao predominantemente associadas com 
divindades fluviais femininas, como aqueles encontrados nos cultos de Yemoja e Osun. 

O awo - ota - Erinle e o recipiente tradicional para guardar os ota de Erinle. Sacerdotes 
de Erinle dangam em procissao como parte do festival anual de Erinle em muitas partes 
de Nigeria. 

Para o festival, sacerdotes trazem com eles o proprio awo - ota - Erinle para o festival no 
rio de ilobuu. Quando a possessao acontece, Erinle danga com o awo - ota - Erinle 
colocado no alto da cabega. 

O opa drere (osu/cajado com o passaro de ferro) de Erinle e a representagao para os 
seus seguidores da importancia de Erinle como curandeiro. A divindade mais 
amplamente conhecida com o mesmo simbolo e Osanyin. O cajado e feito de ferro. 
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Sempre e mantido em pe. Passaros de ferro empoleiram-se no topo. A maioria dos 
exemplos mostra um grande passaro central cercado por passaros menores. 

Nao ha diferengas significativas entre os cajados de Erfnle e de Osanyin encontrados na 
Nigeria, cada cajado e uma pega autorizada e unica e assim os estilos variam 
imensamente. Porem ha dois desenhos comuns do cajado de Osanyin feitos dentro da 
perspectiva dos awo em Yorubaland. E comum se ver um cajado relativamente curto 
com um grande passaro em seu topo e com 16 passaros menores, em um arranjo 
circular, que olham para o passaro mais alto, central. La tambem pode ser encontrado 
um dpa/osu Osanyin alto, com um so e unico passaro e quatro cones de metal 
invertidos, as aberturas deles coberta por disco de metal para guardar medicamentos; 
seguro levemente na parte mais baixa do cajado (este cajado tambem e encontrado na 
tradigao Lukumi, sua especificagao e considerada um requisito de Odu ). 

Deve ser acentuado que os cajados de Ermle e Osanyin nas terras Yoruba sao 
encontrados em muitas variagoes no numero de passaros, formas e estilos. Foi sugerido 
que os 16 passaros menores representam a divindade Odu e os Olodu de adivinhagao. 
As curvas graciosas destes passaros estaticos tambem podem ser confundidas com um 
agrupamento permanente de folhas de metal. Tais folhas, que nao morrem, sao uma 
lembranga visual forte para Osanyin e os medicamentos de Erfnle'. 

O passaro de coroamento e, segundo muitos, um simbolo do poder sobre/pacto de 
Osanyin e Erfnle com as iyaami. Sao os medicamentos herbarios de Ermle e Osanyin que 
podem neutralizar ou contrapor-se aos ataques pelos aspectos negativos de iyaami. 
Eleye significa M mulheres que possuem e sao passaros' 1 , sendo os passaros os 
mensageiros de Aje/iyaami. Estes mensageiros tambem podem ser vistos em muito da 
estatuaria religiosa e do simbolismo real, como por exemplo, no alto da coroa dos Oba. 
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iyaami e em essencia o ase/awo feminino primordial, que pode ser potencialmente 
benefico ou malefico (em condigoes judiciosas). Os simbolos de passaro lembram aos 
lideres e congregagoes que ninguem esta acima das forgas invisiveis que precisam ser 
apaziguadas. 

As Iyaami representam a genese, as guardias e as doadoras do ase na terra. Boyuto ou 
Ibojuto e encontrado em todos os santuarios Lukumi para Erinle. E descendente do dpa 
Erinle encontrado entre os Yoruba. Boyuto leva seu nome de uma das qualidades ou 
caminhos de Ermle. Este caminho de Erinle esta ligado a profundidade impressiva do rio 
Ermle. E dito que nesta profundidade e encontrado o reino mftico de Erinle, chamado 
Ode Kobaye. "Esta profundidade escura do redemoinho e chamado Ojuto. Acredita-se 
assim, profundamente, que as duas casas historicas (He petesi ) teriam sido tragadas 
para cima (emergido) dentro das correntes coloridas de indigo. Do fundo do ibu Ojuto, 
assim e acreditado, bandos (escoltas) de pombos voam para acima das aguas e 
desaparecem no ar." (Baba Erinle de ilobuu falando com R. F.Thompson no local do rio 
Erinle, em ilobuu, 1994). 

Boyuto ou Ibojuto e tambem conhecido comumente como o osu de Erinle. 

Okonran Ogbe 

O Nascimento Do Culto De Erinle 

Um itan do Odu Okanran Ogbe conta a historia de um homem Nupe (Tapa) com o nome 
de Aydnu que veio para a regiao de ilobuu. Ele era o herdeiro da coroa em sua terra 
natal, porem devido a algumas manobras politicas o titulo Ihe foi usurpado e ele foi 
forgado a fugir da cidade - ele teria sido morto para destruir a possibilidade de qualquer 
reivindicagao futura a coroa. 
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Aydnu veio para ilobuu para cagar e ajudar a um cagador nativo que tinha uma estranha 
aparencia. O amigo percebeu que Aydnu, embora mostrando-se apto nas habilidades da 
caga e agudo em aprender todos os segredos possfveis, nao vivia sua vida conforme um 
cagador. Aydnu contou sua historia para o amigo cagador. O amigo era Erinle, mas ele 
nao o conhecia pelo nome porque os cagadores nao mencionam nomes no mato para 
nao serem afetados por nenhum dos espiritos animais. Cagadores referem-se uns aos 
outros simplesmente como Awe. Erinle, por seu turno, contou para Aydnu sobre sua 
casa, um palacio que ele tinha embaixo da terra. Ele golpeou o chao com a palma de sua 
mao, a terra abriu-se e os dois desceram para o palacio subterraneo. 

Erinle tinha estado cagando por um longo tempo e, assim, ele decidiu fazer um pacto 
com Aydnu. Erinle prometeu para Aydnu uma nova coroa para recompensa-lo pelo titulo 
que ele havia perdido em sua terra natal. Ele disse para Aydnu que, por tanto tempo 
quanto ele continuasse a Ihe trazer comida de caga, ele o compensaria com um titulo 
novo. Erinle tambem prometeu que a guerra nunca afetaria o reino dele. Erinle e Aydnu 
consolidaram seu pacto e Erinle retirou-se para seu palacio na terra. Ele disse para 
Aydnu que se ele precisasse dele novamente deveria chama-lo golpeando a terra com a 
palma da sua mao. Aydnu nunca mais viu seu amigo novamente. 

Aydnu construiu sua casa la e logo outros cagadores vieram viver com ele, seguidos por 
fazendeiros. Uma cidade tinha sido estabelecida e eles consultaram I fa. Os adivinhos 
langaram Okanran Ogbe e drunmila disse: Ire\ Desde esta epoca a cidade de Ilobuu 
nunca foi invadida ou afligida por guerra, mesmo durante o tumultuoso seculo dezenove, 
marcado por muitos anos de conflitos civis na Yorubaland. 
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Awa Ti Erinle Fi Sodi O 

Nos cultuamos Erinle dentro de nossa fortaleza, o. 
Awa Ti Erinle Fi Sodi 

Nos cultuamos Erinle dentro de nossa fortaleza, o. 
Ogun OJa Ja 

A guerra nao pode nos atacar, 

Kogun OJa Lodbu 

A guerra nao pode nos atacar e afetar Lodbu. 

Awa Ti Erinle Fi Sodi 

Nos cultuamos Erinle dentro de nossa fortaleza. 


Porque a guerra e a escravizagao tiveram pouco efeito sobre o povo de ilobuu a fama de 
Erinle espalhou-se atraves da Yorubaland e o seu culto foi a partir dai estabelecido, 
expandindo-se alem de sua regiao de origem. 


2001 - Todos os direitos reservados para: 
IOC - INSTITUTO ORUNMILA DE CULTURA 


Adaptagao: Luiz L. Marins 
CULTURA YORUBA 
http://culturayoruba.wordpress.com 
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Resumo 


O proposito deste artigo e descrever o conceito monoteista de Deus entre os Yoruba e 
suas divindades ( Orisa ) de apoio. E nossa convicgao que qualquer tentativa de construir 
uma teoria que descreva o conceito de Deus entre os Yoruba nao nos dara um quadro 
verdadeiro; portanto, este trabalho discutira os pontos de vista de alguns estudiosos, 
seguindo por descrigoes dos atributos do Ser Supremo, concluindo com uma discussao 
de Olodumare como um Deus monoteista, comparavel com o conceito judaico-cristao. 
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Cabo 
\ ggoa 


Os Yoruba, populagao 
aproximada em 40 milhoes, 
ocupam o sudoeste da 
Nigeria. E um dos maiores 
grupos etnicos daquele pafs, 
dotado de uma rica cultura e, 
de varias maneiras, uma das 
populagoes mais interessantes 
da Africa. Sua tradigao Ihes da 
um lugar unico entre as 
sociedades africanas. Tern 
contribufdo pelo 

estabelecimento das culturas 
do Caribe e da America do 
Sul, particularmente Cuba e 
Brasil, locais onde a religiao Yoruba e praticada. Na Nigeria os Yoruba sao um dos tres 
maiores grupos etnicos. Segundo idowu (1962) "os Yoruba compreendem varios clas 
que se aproximam pela lingua, tradigoes, crengas religiosas e praticas" (p.4). 



Mauricjo^ 
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Uma certeza sobre os Yoruba e o fato de que e muito diffcil encontrarmos um Yoruba 
que nao creia no Ser Supremo. Se existe tal pessoa, ele ou ela deve ter sido exposto/a a 
influences nao-africanas. Os Yoruba creem no Ser Supremo, que e responsavel pela 
criagao e manutengao do Universo (Awolalu 1979). 


Baudin, Sacerdote catolico de descendencia francesa, escreveu sobre o Deus Yoruba 
nestas palavras: 

"os negros nao possuem estatuas ou sfmbolos que representem Deus. Consideram-no como 
Ser Supremo Primordial, criador e pai das divindades e seres espirituais. Ao mesmo tempo, 
creem que este Deus, apos iniciar a organizagao do mundo, encarregou Obdtdlo de conclui- 
lo e governa-lo, entao Ele se retirou para descansar e desfrutarde sua felicidade (Awolalu 
1979, P. 4)." 


Baudin esta absolutamente correto ao dizer "os negros nao possuem estatuas do Ser 
Supremo" (Awolalu 1979). A razao e que Deus "e demasiadamente grande e 
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impressionante para ser retratado ou ter uma forma concreta" (P. 4). Ele esta em todo 
lugar e Ele e o Ser Supremo. O que e preocupante na analise de Boudin e que isso 

parece implicar que o Ocidente tern uma clara 
compreensao do conceito de Deus na cultura 
Yoruba. Este nao e o caso como anota Idowu 
(1962): "... os autores desse conceito erraram; 
eles erraram dessa maneira porque ignoraram 
aquilo que constitui o verdadeiro nucleo da 
religiao que se esforgam em estudar" (p.44). 

Idowu (1975) aponta que o Ocidente nao tern 
uma clara apreensao do conceito de Deus. O 
conceito de Deus nao e um monopolio da 
sociedade ocidental tradicional. Examinando-se 
minuciosamente a declaragao de Boudin, 
observa-se que ele nao aprecia a ideia fundamental de Deus como e concebida pelos 
Yoruba, especialmente no que diz respeito a criagao. O mais preocupante e sua 
insinuagao racial e sua atitude condescendente com os Yoruba. 
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Outro erudito frances, Bouche (Awolalu 1979), diz: 


"O homem Yoruba pensa que Deus e demasiado grande para tratar diretamente com Ele, e 
Ele delegou os cuidados dos negros aos Orisa. Senhor do Ceu, Deus desfruta da abundancia 
e do descanso, guardando Seu favor para o homem branco. Que o homem branco reza a 
Deus e natural. Quanto os negros, eles devem sacrlffclos; suas oferendas e oragoes sao 
somente para os dr'isa... (P. 4)" 


As observagoes de Bouche demonstram sua carencia de compreensao das crengas e 
simbolismo da cultura Yoruba e suas relagoes com as praticas religiosas. O 
etnocentrismo de Bouche resulta em uma interpretagao baseada na "opiniao pessoal 
[que] e inspirada pelo orgulho racial e pela cegueira" (Awolalu 1979 p.5). Se Bouche 
houvesse sido mais sensivel culturalmente em seus estudos das crengas Yoruba, saberia 
que os Yoruba creem que todos os seres humanos sao criados iguais por Deus e sao, de 
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fato, todos da raga humana. Ademais, observamos que Bouche nao entendeu a relagao 
entre o Ser Supremo e as divindades ( drisa ) (Awolalu 1979). 


No seculo XIX, um oficial britanico, chamado A. B. Ellis, afirmou: 


“Olorun e o deus do ceu dos Yoruba, quer dizer, Ele e o firmamento deificado, o ceu 
personificado... Ele e meramente um desnaturado, a person if icagao divina do ceu, ele 
controla somente osfenomenos conectados, na mente nativa, como o "telhado" do mundo. 
Posto que Ele e demasiado preguigoso ou completamente indiferente para exercer o 
controle sobre os assuntos terrenos; o homem, por sua vez, nao perde tempo em esforgar- 
se para propiciar-lhe algo, mas reserva sua adoragao e sacrificios para agentes mais ativos. 
De fato, cada deus, Olorun inclusive, tern, por assim dizer, seus proprios deveres [...] ele nao 
pode violar os direitos de outros (P. 5)" 


Novamente, percebe-se o etnocentrismo dos eruditos ocidentais. Na observagao 
anterior, a primeira, Ellis mostra sua falta de entendimento sobre Olorun, associando-0 a 
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um "deus naturado". Em seguida, Ellis mescla Olorun com Eledaa. O que Ellis diz esta 
longe da verdade (Awolalu, 1979; Idowu, 1975) quando afirma que Eledaa e Olorun 
significam duas coisas diferentes. 


Olorun, na terminologia Yoruba, se refere ao Ser Supremo e Eledaa se refere a Aquele 
que controla a chuva, enquanto Olodumare e o Recompletador dos riachos. Atualmente, 
esses termos ( Olorun , Olodumare, e Eledaa) sao intercambiaveis para o mesmo Deus, 
Olorun . 


Eledaa, na lingua Yoruba, significa aquele que cria e Olodumare significa o Todo 
Poderoso, o Ser Supremo. O erro de Ellis e que ele coloca Olorun num mesmo patamar 
com as divindades, quando diz: "Olorun nao pode violar os direitos dos outros" (Awolalu, 
1979, p.5). Ellis indica que Olorun nao e, de maneira alguma, superior as divindades. 
Isto e falso (Ibid). Os Yoruba creem que os Orisa nao podem existir independentes do 
Ser Supremo. Os Yoruba veem as divindades como ’'seres espirituais e intermediaries 
entre o homem o Ser Supremo". Pode-se compara-los aos anjos de Deus, que sao os 
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intermediaries do Ser Supremo, de acordo com os conceitos cristaos. Ellis demonstra, 
claramente, sua ignorancia quando ele aponta que a adoragao e feita inteiramente aos 
agentes que seriam mais ativos que Olorun. Seus comentarios refletem outras 
inadequagoes quando diz que o Ser Supremo e muito preguigoso, distante e indiferente. 


Em resposta aos erros de Ellis, Fadipe (Awolalu, 1979) diz: 


Nenhuma outra observagao poderia apontar o quao Ellis e ignorante sobre a rotina diaria 
dos Yoruba. Apesar de Olorun ser uma concepgao distante para o povo, o Yoruba 
mediano usa o nome frequentemente em proverbios, oragoes e desejos, promessas, no 
planejamento do futuro, em tentativa de se livrar de acusagoes, para lembrar seu 
oponente do dever de falar a verdade em nome d'Ele etc. De fato, para todos os fins, e 
muito natural invocar o nome de Olorun que o de qualquer outro drisa. (p.6). 


Fadipe aclara os erros de Ellis e exibe o impacto de Olorun sobre os Yoruba. 
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S.S. Farrow apoia 
Fadipe e vai mais 
longe, afirmando que 
"encontramos entre 
os Yoruba... uma 
crenga em um Ser 
chamado Olorun, cuja 
posigao e unica em 
varios aspectos... 
Esta ideia nao advem 
dos mugulmanos ou 
cristaos" (P. 34). O 
problema com 

Farrow, honestamente, encontra-se no seu entendimento do conceito de Olorun, 
especificamente na frase "um Ser chamado Olorun n (Lucas 1948). Ele parece sugerir que 
o Deus concebido pelos Yoruba e diferente do Deus Supremo, que e o Criador de toda a 
terra (Lucas 1948; Awolalu 1979). 
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idowu 


A melhor investigagao academica sobre o conceito do Ser Supremo entre os Yoruba vem 
de E. B. Idowu. 1 2 Em seu livro, intitulado Olodumare - God in Yoruba belief, Idowu afirma 
que "Olodumare e o nome tradicional do Ser Supremo e que Olorun, embora comumente 
usado na linguagem popular, acabou se tornando proeminente em consequencia do 
impacto do cristianismo e do islamismo sobre os Yoruba (Awolalu, 1979). 


Nomeando Deus: 

Terminologia Yoruba e suas definigoes. 


Nossa revisao das opinioes dos estudiosos acerca do conceito de Deus foi uma tentativa 
de identificar importantes erros em suas assertivas academicas. Infelizmente a maior 
parte dos estudiosos citados demonstra, em suas analises, uma carencia de senso 

1 Nota extra-textual de Luiz L. Marins - A visao de Idowu e muito mais crista do que ioruba tradicional. 

2 Nota extra-textual de Luiz L. Marins - Esta suposta onisciencia de Olodumare e um aporte europeu 
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cultural para aqueles que Ihes sao diferentes. Para alcangar um acurado olhar do 
conceito Yoruba do Ser Supremo, e importante examinarmos os nomes e significados 
que sao associados a Ele. Deve ser enfatizado que os Yoruba, alternativamente, usam os 
termos listado abaixo para descrever o Deus Supremo, que sao conhecidos como *oriki” t 
traduzido livremente como "apelidos". 


Segundo Idowu, o Ser Supremo e "reconhecido por todas as divindades como o Lider a 
quern pertence toda autoridade e a quern e devido lealdade. Ele nao e ninguem entre 
muitos. Seu estado de supremacia e absoluta... Na adoragao, os Yoruba O tern como 
ultima instancia, considerando-0 o primeiro e o ultimo de cada dia. Ele e o proeminente" 
(Ibid, p.53). 


Esses nomes e suas definigoes estao abaixo (ver Bascom): 


Olodumare : 
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O conceito denota aquele que tern a plenitude ou grandeza superlativa, a majestade 
eterna sobre tudo aquilo do qual o homem possa depender; 
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Olorun : 

literalmente o dono do Ceu. O dono do ceu ou senhor do lugar que esta acima. As vezes 
os Yoruba usam Olorun Olodumare juntos. Esta dupla palavra significa o supremo cujo 
domicilio esta no ceu. 

Eledaa : 

O criador. Como o nome sugere o Supremo. E responsavel por toda a criagao. 


Alaaye : 

A palavra significa o vivo. Isso significa que o Yoruba ere que Deus e eterno. 


El e mif : 

Encarregado da vida, Senhor do sopro vital. Usado para se referir ao Ser Supremo, 
sugere que todos os seres vivos devem sua respiragao ao Supremo. Os Yoruba creem 
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que ao ser retirada a "respiragao vital" pelo doador da respiragao a alma tambem e 
retirada. 

Olojd Oni: 

Significa o dono ou o regulador deste dia ou dos sucessivos dias. Para chamar o Ser 
Supremo de Olojd Oni depreende-se que todos os homens e mulheres dependem 
totalmente do Ser Supremo. 


Atributos do Ser Supremo 


Para reforgar melhor a compreensao da crenga Yoruba, e necessario explorar as 
caracterfsticas de Olodumare que O diferenciam de todas as outras coisas que Ele criou. 


Ele e o Criador. 
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Entre os Yoruba, o mito da Criagao sustenta que no principio o mundo era um pantano, 
um deserto aquoso. Olodumare e algumas divindades viviam no ceu, descendendo e 
ascendendo atraves de teias de aranha ou de correntes. Eles frequentemente visitavam 
a terra, especialmente para cagar. A humanidade ainda nao existia, pois nao havia terra 
(Parrinder 1986): 


"Um dia, Olodumare convocou Seu Comandante-em-chefe, Orisa-nla (Obatala), a Sua 
presenga e Ihe disse que Ele (Olodumare) queria criar a terra firme e que Orisa-nla seria 
responsavel por isso. Como materiais Olodumare Ihe deu terra fofa, uma casca de caracol, 
um pombo e uma galinha. Orisa-nla desceu a terra pantanosa. Ele langou a terra da casca do 
caracol, colocando o pombo e a galinha sobre a terra e eles comegaram a ciscar e a dispersar 
a terra ao seu redor. Orisa-nla reportou-se a Olodumare dizendo-lhe que otrabalho havia 
terminado. Olodumare, entao, enviou um camaleao para examinar otrabalho. O camaleao 
voltou e disse a Olodumare que o trabalho estava feito, mas a terra nao estava seca o 
bastante. O camaleao foi enviado uma segunda vez. Desta feita relatou que a terra era 
grande e seca. 
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Olodumare orientou novamente a Orisa-nla, o Chefe das divindades, a equipar a terra. 
Orisa-nla tomou para si Orunm'ila, a divindade do oraculo, como seu conselheiro e 
orientador. A missao era plantar arvores e dar alimentos e riquezas aos seres humanos. Ele 
providenciou a palmeira (Igi ope) que ao ser plantada proporcionaria alimento, bebida, 
azeite e folhas para abrigo. 


Apos equipar a terra, Orisa -nla pediu para liderar uma delegate de dezesseis pessoas ja 
criadas por Olodumare. Para povoar a terra, Olodumare pediu a Orisa-nla que moldasse 
formas humanas. Orisa-nla moldou formas humanas e as guardou sem vida, ainda. 
Ocasionalmente, Olodumare viria e sopraria a vida nestas formas. Tudo o que drisa-nla 
poderia fazer era modelar as formas humanas, mas Ihe faltava o poder de Ihes dar vida. A 
cria^ao da vida era confiada, unicamente, ao Deus Supremo, Olodumare. Diz-se que Orisa- 
nla chegou a ficar com inveja de Olodumare por nao compartilhar a capacidade para criar 
vida com Ele. Entao, um dia, quando ele havia terminado de moldarformas humanas, ele se 
escondeu, proximo as formas moldadas, durante a noite, de modo que pudesse ver 
Olodumare. Mas, Olodumare, sendo Onisciente, colocou Orisa-nla para dormir, e quando 
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este acordou, as formas humana moldadas haviam vindo a vida 
(Parrinder 1967). Esta e a historia da criagao contada pelos 
Yoruba." 


• Ele e unico. 

Os Yoruba creem que Olodumare e unico. Isso significa 
que Ele e unico; nao ha nada como Ele. Esta crenga em 
sua unicidade previne as pessoas de criar imagens 
gravadas ou pinturas ilustrativas d'Ele. Ha simbolos ou 
emblemas, mas nenhuma imagem que possa ser 
comparada a Ele. Talvez, essa seja a razao pela qual os 
observadores estrangeiros da religiao Yoruba, afirmem, 
equivocadamente, que Olodumare e um Deus distante e 
sobre quem os homens sao incertos. 
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• Ele e Onipotente. 

Como Onipotente o Yoruba ere que para Olodumare nada e impossivel. Descrevem-no 
como "Oba a se kan ma ku " (o Rei cujos trabalhos sao feitos com perfeigao). As coisas 
que ele aprova sao bem sucedidas, mas as que nao recebem sua bengao tornam-se 
dificeis ou impossiveis. Os Yoruba cantam: " A dun ise bi ohun ti Olodumare I'owo si. A 
sord ise bi ohun ti Olodumare kd I'owo sP' (Facil de fazer como aquilo que recebe a 
aprovagao do criador; dificil como aquilo que o criador nao aprova). Por esse motivo 
chamam-no tambem de Olorun Alagbara (Deus poderoso), Oba ti dandan re ki Isele (rei 
cujas ordens nunca deixam de ser cumpridas). 


• Ele e Imortal. 

Olodumare nunca morre. Os Yoruba creem que e inimaginavel para o Elemi (o Dono da 
Vida) morrer. Eles o louvam cantando "A ki igbo iku Olodumare" (Nunca se ouvira sobre 
a morte de Olodumare). 
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■ Ele e Onisciente. 2 

Olodumare sabe tudo. Nada Lhe e ocultado. Ele e o Sabio. Tudo esta ao alcance de 
Olodumare. O Seu conhecimento penetra todas as coisas (Mbiti, 1975). Os Yoruba 
descrevem-no M rmu rode Olumo okan" (Aquele que ve o exterior e o interior do 
coragao). 


• Ele e rei e juiz. 

Os Yoruba veem Olodumare na importante posigao de Rei. Eles o chamam de "Oba 
drun” (Rei do Ceu). Referem-se, as vezes, a Ele como "Oba a dake dajo" (O Rei que se 
senta em silencio e distribui justiga). 


Olorun , conhecido como Olodumare, e o Senhor do Ceu, conceito reminiscente do Deus 
judaico-cristao ou do Allah dos mugulmanos. O Senhor do Ceu e o criador de todas as 


2 Nota extra-textual deLuiz L. Marins - Esta suposta onisciencia de Olodumare e um aporte europeu 

das religioes cristas. As historias sagradas da religiao tradicional dos iorubas mostram Esu relatando a 
Olodumare o que acontece no mundo e encontrando a solugao adequada. 
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coisas e de outros Orisa, e parecido com o Nyame dos Ashanti e de outras culturas da 
Africa Ocidental. Ele esta acima e alem de outros semi-deuses. Ao contrario de outros 
drisa, Olodumare nao possui templos; no entanto, oragoes Lhe sao dirigidas, mas nao 
Lhe sao oferecidos sacrificios. Nao somente Olodumare cria, mas sustenta e protege os 
homens; Ele tambem protege as pessoas de maquinagoes de outros homens. 


Nao obstante, 


Olodumare nao esta distante e nem desligado para que nao intervenha nos assuntos 
terrenos. A maioria dos sacrificios prescritos pelo Babalawo , Sacerdote de Orunmila, sao 
levados a Olorun por Esu. De acordo com os Yoruba todas as pessoas sao criangas de 
Deus. Como deidade a quern se atribui o controle do destino da humanidade, Olorun 
pode ser considerado como Deus do destino. O que devemos destacar e que os Yoruba 
dao ao Ser Supremo varios nomes e que as Orisa nao vivem independentes do Ser 
Supremo. Ele e Seu criador. 


O papel das divindades 
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Para complementar a compreensao do leitor sobre a crenga Yoruba, e, tambem, 
importante entender as divindades. Nosso trabalho ira, agora, identificar as divindades e 
explicar seus papeis. 



Esu, o mensageiro divino: 


EsUf tambem conhecido como Elegba ou Elegbara, e o 
mais jovial e astuto das drisa (Bascom, 1969). Ele e o 
mensageiro divino que entrega os sacrificios prescritos 
pelo Babalawo a Olorun, apos terem sido colocados nos 
altares. O altar e feito de um pedago de laterita (uma 
terra vermelha) encontrada em Ife, Nigeria. 


Os Yoruba creem que Esu e um trickster que se delicia 
em causar problemas; ele serve outros drisa trazendo 
problemas aos seres humanos que os ofenda ou que os 


53 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


negligenciem. Para ilustrar, vejamos o que dizem de Sango, deus do trovao, que 
desejava matar uma pessoa com seus raios: ele deve, primeiro, pedir a Esu que 
desobstrua os caminhos para ele. Esu pode utilizar varias penalidades que tern a sua 
disposigao. 


Os Yoruba conhecem Esu como o guardiao da lei, porque ele pune aqueles nao fazem os 
sacrificios prescritos pelos Sacerdotes e recompensa aqueles que os fazem. Quando 
algum dos Orisa deseja recompensa-los na terra, envia Esu para faze-lo. Alguns 
estudiosos ocidentais tern feito grandes esforgos para pintar Esu como o equivalente do 
"Diabo" judaico-cristao. Isto e um erro. O papel de Esu e o de um mensageiro que 
entrega os sacrificios a Olorun e para outros drisa. Sua notavel destreza em realizar seu 
papel como guardiao divino nao e coerente para identifica-lo como o Sata dos cristaos 
ou dos mugulmanos (Bascom 1969). Sem se importar a qual drisa e devoto, todos 
rogam a Esu com frequencia de modo que ele nao Ihes traga problemas. 


I fa ( Orunmila ), Orisa da adivinhagao: 
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E um amigo muito proximo de Esu. E conhecido 
como "clerigo" de outros Orisa e visto como 
Babalawo. Babalawo e definido como um homem 
instrufdo ou um erudito por causa de seu 
conhecimento e sabedoria nos versos de Ifa. Ele 
trabalha como interprete das mensagens entre os 
Orisa e os seres humanos. Olorun, o Deus 
Supremo, deu-lhe poder (Ase) de falar para os 
drisa e se comunicar com os seres humanos 
atraves do oraculo. Por exemplo, quando o deus 
do trovao ou qualquer outro drisa requer um 
sacrificio especial, ele envia essa mensagem aos 
seres humanos na terra atraves do Ifa . Importante 
frisar que Ifa e aquele que transmite e interpreta 
os desejos de Olorun a humanidade. 


Orunmila prescreve sacrifices os quais sao levados 
por Esu. Qualquer Orisa pessoal pode ser adorado. 
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porem todos os crentes da religiao Yoruba recorrem a Ifa em casos de necessidade. 
Baseados no parecer do Babalawo, os sacriffcios apropriados a Esu sao identificados e 
feitos sendo levados por Esu a Olorun (Bascom 1969). 


Nem todos os devotos de Ifa podem se tornar um Babalawo. O titulo de Babalawo e 
dado somente aos devotos especiais que tenham um largo conhecimento de Ifa. Requer- 
se uma iniciagao de alto custo financeiro e muitos anos de aprendizagem para 
interpretar as figuras ( Odu), prescrever sacriffcios e remedios. 


Oduduwa. 

O Criador da Terra 


Os Yoruba creem que ele e o criador da terra. Consideram-no como progenitor de todos 
os Yoruba e o primeiro a governar a terra como rei de Ife. 


56 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


Orisa -nla. 

Grande drisa, drisa da brancura. 


Or/53-nla, Osala ou Obatala e melhor descrito como o rei da brancura. Acredita-se que 
ele seja o criador da humanidade, fazendo os primeiros homem e mulher. Tern o papel 
de amoldar os seres humanos no ventre, antes que nasgam. Trabalha na escuridao com 
uma faca; ele esculpe seus corpos como um escultor, separando os bragos, pernas, 
dedos das maos e dos pes e faz as aberturas para os olhos, nariz e boca. Aquele que ele 
formou como albino (afm), corcunda ( abuke ), aleijados ( aro ), anao ( arara ) e mudos 
( odi ) serao consagrados a ele. Nao sao resultado de erros; ele os faz assim para marca- 
los como seus seguidores e que sua adoragao nao sera esquecida. Orisa-nla e conhecido 
como o "Rei do pano branco". Seus devotos podem usar outras roupas, mas o branco 
Ihes e o traje mais apropriado. 
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Ogun, o deus do ferro: 


Ogun e deus do ferro e patrono de todos aqueles que se utilizam de ferramentas de 
ferro. Conhecem-no como patrono dos cagadores, e dos guerreiros e, em consequencia, 
deus da guerra, patrono dos ferreiros, barbeiros e, recentemente, patrono das 
locomotivas e automoveis. Os Yoruba creem que sem Ogun as pessoas nao poderiam 
cortar seus cabelos, fazendas nao poderiam ser lavradas, os cursos dos rios e nascentes 
seriam tornados pelo crescimento de ervas daninhas e ninguem poderia fazer fogo sem 
as fafscas que eram usadas antes dos fosforos serem importados. Os demais Orisa 
dependem de Ogun porque ele limpa os caminhos para eles com seu marchete. Ele e 
notabilizado como ferreiro e guerreiro. Se Ogun e enraivecido ou luta contra qualquer 
um dos inimigos de seus seguidores, ele podera causar a morte destes. Por exemplo, a 
pessoa pode ser mordida por uma serpente; levar um tiro, por engano, de um cagador; 
ser ferido em um acidente de veiculo; ser cortado por uma faca ou um ferreiro pode 
atingir seu dedo. Ogun e sempre utilizado para validar um juramento, enquanto os 
cristaos usam a biblia para faze-lo. 
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Oranmfyan, a crianga era meio branca 
(Bascom, 1969). 


Diz-se que Oranmfyan possui dois pais 
Ogun e Oduduwa. Um mito conta que 
Ogun , certa vez, trouxe muitos escravos da 
guerra e os deu a Oduduwa, o rei, exceto 
uma mulher, conhecida como Lankange. 
Como Ogun se apaixonou por Lankange, 
ele a manteve consigo. Quando Oduduwa 
soube disso ele deu ordens para que Ogun 
Ihe trouxesse Lankange. Antes de faze-lo, 
Ogun explicou a Oduduwa que ele havia 
copulado com Lankange. Nao obstante, 
Oduduwa tomou Lankange como sua 
esposa. Quando Lankange deu a luz a 
como Oduduwa e meio negra como Ogun 


Oranmfyan (Oranyan), o filho de Ogun e de 
Oduduwa : 
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Sango, o deus do trovao: 


Filho de Oranmiyan. Vivendo no ceu, ele langa tempestades de raios a terra, matando 
aqueles que o ofendem ou deixando suas casas em chamas. Sango luta contra aqueles 
que causam problemas e com os que se utilizam de magias para prejudicar outros, bem 
como seus devotos que o ofendem. Sango e ligado ao fogo porque ao falar, fogo sai de 
sua boca. Veneram-no pelos seus poderes magicos. Segundo um dos mitos, Sango 
deixou He Ife (cidade a sudoeste da Nigeria) quando foi derrotado em um combate 
magico e, por isso, se enforcou. Quando comegou a relampejar, seus devotos gritavam: 
"Oba kd so" (o Rei nao se enforcou) (Tidjani -Sergos, 1996). 


Discussao 


Os Yoruba, assim como os Akan de Ghana, reconhecem o providencial cuidado de Olorun 
e de deuses menores dos quais eles se aproximam quando estao em apuros. Cre que a 
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maioria dos deuses menores sao agentes de Olorun, o Deus Supremo. Olorun nao 
destroi a vida, ele cria e alimenta a vida. Ele e aquele que atribui o destino. 


Quando Olorun Ihe da enfermidade, Ele o prove da cura apropriada. Antes do 
nascimento de uma crianga, a alma se apresenta ante Olorun, para receber um novo 
corpo, novo sopro e seu destino para sua vida na terra. Ajoelhando-se ante Olorun, essa 
alma recebe a oportunidade de eleger seu proprio destino. Acredita-se que a alma pode 
fazer qualquer pedido, seja razoavel ou nao. Destino envolve um dia fixado, no qual a 
alma retornara ao ceu, a personalidade individual, a ocupagao e a sorte. A hora da 
morte nao pode ser adiada, mas outros aspectos de seu destino podem ser modificados 
pelos atos humanos. 


Os 6/753 ajudam os indivfduos a usufruir o destino prometido por Deus (Olorun). Como 
resultado, por toda sua vida, devera fazer sacrifices ao seu guardiao ancestral e aos 
deuses. Os encantamentos e as magias serao prescritas pelo Babalawo para assistir os 
indivfduos quando em apuros. Quando se esta em apuros, deve-se consultar um 
Babalawo para determinar o que devera ser feito para melhorar seu legado na terra. 
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O Yoruba acredita que quando a pessoa morre, ela se despede visitando os membros do 
cla. Se a pessoa teve uma vida repleta, suas multiplas almas prosseguem para o outro 
mundo, onde vive o Deus do Ceu. Quando a alma alcanga o ceu, ela prestara contas a 
Olorun. Se a pessoa foi boa e destacada na terra suas almas serao enviadas ao ceu bom 
(Orun rere). Se seus atos foram maus, como o envenenamento de seu vizinho, 
assassinato de alguem de quern tinha confianga, ser mentirosa e fraudulenta, ela sera 
condenado ao ceu mau ( Orun buru) ou ao "Orun apadi” (inferno) pelo Deus do Ceu. 
Aqueles que nao viveram completamente suas vidas permanecerao na terra como 
fantasmas. Por exemplo, aquele cuja vida foi tirada por um acidente de automovel ficara 
na terra como um fantasma. Uma coisa e certa sobre o destino atribuido: nenhum 
mortal podera muda-lo. 


Se cada ser humano vem ao mundo com um destino pre-fixado e se Olorun e tao bom, 
como os Yoruba explicam as ocorrencias de morte prematura? Os Yoruba tentam 
responder a tal questionamento das seguintes maneiras: 
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• primeiro: a pessoapodeterofendidoaos deuses menoresdetalmodoque atrairam para sio 
castigo; 

• segundo:apessoapodetersido destinadaa isso, e isso e o que ela requereu a Olorun antes 
de ter nascido; 

• terceiro: podem culpar outras pessoas porterem colocado um "fertile" nele de modo a Ihe 
causar a desgraga. 


Portanto, os Yoruba creem no poder benevolente de Olorun, ainda que para eles seja 
possivel a ambos (homens e poderes sobrenaturais) induzir as pessoas em 
certos atos que interfeririam no destino designado por Olorun a cada ser 
humano individualmente. Assim, quando infortunios acontecem ninguem 
culpa Olorun, pois os Yoruba creem que os agentes ( Orisa ) de Olorun e que 
sao os culpados, por terem sido irresponsaveis (Agyakwa 1996, p.59). A 
questao central e: Como podera o criador africano, tal como Olodumare 
ser supremo e nao ser adorado? A resposta a essa questao levou S. S. 



63 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


Farrow, 3. O. Lucas e outros a interpretar erroneamente as fungoes e as relagoes entre 
as deidades e Olodumare (Awolalu P. 7). 


Em resposta a Farrow e Lucas, John Mbiti e Bolaji idowu esclarecem esse mal entendido 
que tem afetado o monoteismo africano. Esses eminentes eruditos evidenciam que "os 
deuses supremos africanos sao, de fato, estreitamente envolvidos nos assuntos 
humanos e foram objeto de adoragao religiosa em muitas sociedades." (Ray 2000, P. 
25-26). Ambos enfatizam que o "conceito africano de Deus se encaixa perfeitamente no 
modelo de monoteismo judaico-cristao" (Ibid.). Bolaji Idowu, em sua obra, Olodumare : 
God in Yoruba Belief apresenta evidencias de que o conceito do Ser Supremo e um 
principio monoteista da religiao Yoruba. Segundo Idowu, a religiao Yoruba e um 
"monoteismo difuso" na qual muitas divindades Yoruba "nao sao mais que 
conceitualizagoes de atributos de Olodumare , o Deus Supremo Yoruba". (qtd. in Ray). 


Como Ray aponta em African Religious : Symbol , Ritual and Community, "Idowu baseou 
sua interpretagao no fato de que a religiao Yoruba concebe Olodumare como o regente 
(Oba) e os deuses menores podem ser pensados como Seus ministros, analogamente a 
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hierarquia politica da tradigao na qual o rei Yoruba estabelecia regras aos seus 
subordinados atraves de seus ministros (veja Awolalu, p. 17-18; Ray 2000, p. 26). 


Outra perspectiva diferente que apoia as observagoes de Idowu foi feita por Philip John 
Niemark em seu livro: The way of Orisha no qual considera Olodumare como o Deus 
Supremo da religiao Yoruba o que significa que o Yoruba e monotefsta. Ele concebe os 
Orisa ou deidades como "energias" ou intermediaries de Olodumare, que lidam com os 
seres humanos nos afazeres diarios ou frustram o cumprimento dos destinos na terra 
(ver Neimark, p.14 e Ray. p. 26). A fim de colocar em discussao o argumento de o 
Yoruba ser monotefsta, Ray escreve: 


Semelhante a um regente Yoruba, ou Oba, Olodumare reina supremo no ceu distante e 
regula o mundo atraves de seus intermediaries, os drisa. Olodumare habita o ceu e Ele e 
transcendente, Onisciente, Todo-Poderoso. Diferentemente dos drisa, Ele nao tern 
templos ou sacerdotes, e nenhum sacriffcio ou oferendas Lhes sao feitas, porque ele nao 
pode ser influenciado ou conquistado por isso. Ainda assim, Olodumare pode ser 


65 


Revista Olorun, n. 09, jun. 2012 


www.olorun.com.br 


invocado por qualquer pessoa, em qualquer lugar, em qualquer hora e deixa-Lo saber 
das necessidades do peticionario (Ibid. P. 10). 


Opoku (1978) apoia o posicionamento de Ray ao afirmar que e um erro descrever a 
religiao Yoruba como politefsta. 


Segundo Opoku, 


"...politefsta e grosseiramente inadequada como descrigao da Religiao Tradicional Africana, 
pois uma religiao nao pode ser tachada de politefsta simplesmente por haver muitas 
divindades nesta religiao. A questao fundamental no que diz respeito ao politefsmo esta na 
relagao existente entre os deuses e o panteao, e aqui, a cren^a religiosa dos egfpcios, 
babilonios e gregos, que sao exemplos classicos do politeismo, pode langar consideravel luz 
na nossa compreensao do termo. No politeismo classico, os deuses no panteao sao 
independentes uns dos outros. Um dos deuses pode ser considerado como chefe, mas ele 
nunca podera ser visto como criador dos outros deuses. Na Religiao Tradicional Africana, no 
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entanto, o quadro e totalmente diferente: Deus, o Ser Supremo, esta fora do panteao de 
deuses. Ele e o Criador eterno de todos os demais deuses, do homem e do Universo. Isto O 
faz absolutamente unico,e Ele se distingue deoutros deuses aos ter um nome especial. Este 
nome e sempre no singular, e nao e um nome generico, como Obosom (para os Akon) ou 
Oh ss (para os Yoruba). Todas as outras divindades possuem um nome generico em adigao 
ao seu nome especrfico. Esta e a maneira africana de mostrara unicidade de Deus (Opoku, 
em West African traditional religion, p, 5)." 


Isso ilustra a estrutura hierarquica da tradigao Yoruba. Awolalu lamenta que algumas 
pessoas que escreveram sobre a religiao Yoruba falharam em considerar a interagao da 
cultura e como esta transmite as crengas religiosas aos Yoruba. O uso do dominio 
secular para ilustrar o conceito monoteista de Deus pelos Yoruba e demonstrado na 
posigao do Oba como pontifex maximus (Awolalu, P. 17) e, perceptivelmente, 
Olodumare representa o Deus conceitual, assim como ele e percebido na cultura 
ocidental. Awolalu observa que dessa maneira, Olodumare tern a palavra final (Awolalu, 
P. 17). Esta interpretagao erronea da posigao de Olodumare levou Tidjani-Serpos a nos 
advertir: 
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Sim, nos podemos, com humildade e tolerancia, ouvir conscienciosamente a critica a 
nossa heranga cultural, sem, no entanto, recusar-nos a estar em completa sintonia com 
nosso tempo. Nos podemos, calma e abertamente, discutir com serenidade nosso 
passado sem optar por olhar nossa propria cultura atraves do ponto de vista dos valores 
de outros povos ( Tidjani-Serpos : 1996, p.18). 


Essa e a razao pelas qual alguns estudiosos como Mbiti, Idowu, Awolalu, apenas para 
citar alguns, nao quiseram iniciar um debate entre as antigas e as modernas crengas, 
mas sim definir um correto registro. 


Conclusao 


Os modernos investigadores sao tendenciosos e prejudiciais em suas analises do 
conceito Yoruba de Deus. O que aprendemos ao examinar o conceito de Deus pelos 
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Yoruba e que a religiao Yoruba e monoteista. Dos varios nomes dados a Olodumare, um 
claro quadro de Deus emerge. Veem-no como o Senhor do ceu, o Criador de toda 
humanidade, o Doador da vida e Ele e entendido como invisfvel. Por Sua invisibilidade, 
os Yoruba nao se preocupam em Lhe erigir um altar ou uma "representagao fisica" 
(Opoku, P. 18). Ainda que as divindades sejam reverenciadas, elas sao criadas por Deus 
para realizar fungoes especfficas, a semelhanga dos anjos, que foram criados para servir 
a Deus. 
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Duas sao, creio, as perspectivas a partir das quais se pode encarar a religiosidade de 
raiz africana no Brasil e, suponho, em todas as outras regioes americanas onde a 
presenga negra tenha sido significativa. Uma, que se tem chamado a diaspora negra, 
isto e, as forgadas transferences populacionais com origem em distintas regioes da 
Africa e, a partir disso, entre outras coisas, os acervos culturais que carrearam e, em 
particular, os sistemas de crengas e praticas mfsticas de alguns - nao todos - dos que, 
de uma ou outra maneira, foram transferidos. Outra, que parte do proprio campo 
cultural e, especificamente, do proprio campo religioso, do campo religioso subalterno. 

A primeira escruta a partir da africanidade e a segunda, da brasilianidade; duas 
hipoteses - duas hipostases - equivalentes, se se quiser; recortes de objeto que, em 
princfpio, vao ao paladar de cada qual, mas que tem capacidade heurfstica de diferente 
alcance, levantam questoes de diferente natureza, abrem horizontes diferentes, atraem 
diferentes tipos de pesquisadores e de leito res, produzem ou desfazem diferentes 
efeitos de prestigio e de poder. Mais ainda quando a africanidade e uma exigencia do 
proprio sistema estudado, um elemento-chave em sua legitimagao, em sua 
preponderance no campo religioso. 

O que deriva das paginas que seguem, suponho, e que, quanto mais o estudioso se 
identifica com o objeto estudado ja produzindo uma teologia explfcita que o culto "afro" 
nao produziu, ele proprio, ja recalcando seus ares africanos - menos pode dar conta de 
seu sentido. So o olhar externo pode formula-lo. 

Ambas as perspectivas, de todo modo, nao deixam de ter questoes comuns, referidas, 
sobretudo, a propria conformagao dos cultos de raiz - ou de tematica, ou de pretexto - 
"afro": questoes que, no caso "africanista" apontam para as razoes que permitiram o 
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enraizamento da tradigao negra e, no caso "brasilianista", para o perfil dos campos 
religiosos nacionais. 

O que fez com que paises com altos contingentes negros nao tenham desenvolvido uma 
religiosidade similar a do Brasil ou a de Cuba? 

E o caso dos EUA. O fato e que ali onde algo ha ou, pelo menos, tenha havido, (fora de 
posteriores influences de imigrantes cubanos, haitianos, jamaicanos, etc.) sao os 
territories cedidos pela Franga e, portanto, onde a Igreja Catolica foi religiosamente 
hegemonica. Como hipotese: o protestantismo carecia do elemento barroco, narrativo e 
clientelfstico no qual o culto de santos e virgens se cria e se recria, se gera, se alimenta 
e se realimenta; em outro trabalho, tratei com maior detalhe a questao . 3 

A minimizagao do parentesco entre catolicismo e cultos afro e a racionalizagao do 
disfarce que teria permitido eludir a repressao branca convinham tanto aos agentes do 
candomble quanto aos intelectuais que o valorizavam: a suposta tenaz conscience 
identitaria dos oprimidos e dos silenciados se convertia em um fator de legitimidade. 
Esta romantizagao sintonizava-se com o modernismo que pretendia avangar para o 
nacional e o popular, contra as velhas estruturas culturais brasileiras que sonhavam com 
o embranquecimento e a europeizagao do pais. O paradoxo - sempre existem - e que 


3 Fernando Giobellina Brumana, "Bastide mas alia de los cultos afro", in Roberto Motta (org.), Roger Bastide 
hoje: raga, religiao e Hteratura (Recife, Ed. Bagago, 2005). Sobre um culto cristao de raiz afro em Nova 
Orleans, ver: Erwan Dainteill, La samaritaine noire. Les egHses spiritueSes noires americarnes de la Nouvelle- 
Orleans, Paris, Cahiers de L'Homme, 2006. Ha, alem desta explicagao simbolica, uma sociological a existencia, 
nas cidades do Brasil e de Cuba, de uma populagao negra livre, que atuou como sujeito da construgao dos 
cultos de raiz afro. A correlagao entre a face simbolica e a face sociologica da questao exige um esforgo 
investigativo que nao se fara neste trabalho. 
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tal reconhecimento foi, se nao levado a cabo, 
consolidado em boa medida por observadores foraneos. 

A africanidade brasileira e acima de tudo um aporte 
trances: Roger Bastide, o primeiro; Pierre Verger, mais 
tarde; depois, a argentina sorbonizada Juana Elbein dos 
Santos, e seu amigo Jean Ziegler. 

Este vestfgio trances, ou europeu em geral, se ve ali 
onde mais queriam apaga-lo seus artifices. De tato, um dos primeiros eteitos da 
atricanizagao toi que alguns estudiosos do culto empregaram nao a ortogratia brasileira 
de entidades, cerimonias, objetos de culto, etc., e sim uma ortogratia posta de pe pelos 
pesquisadores europeus. A transcrigao de textos orais de diterentes culturas atricanas 
toi, desde o comego, um problema a que os estudiosos de diterentes nacionalidades e 
provenientes de diversas tradigoes disciplinares deram solugoes diterentes: ha textos do 
seculo XIX nos quais narragoes em wolof e peul estao registradas em altabeto arabe. A 
pseudo-atricanizagao lingufstica esta empregada com o objetivo de tornar liquido e certo 
o que nao e mais que seu particular recorte de objeto - a identiticagao transatlantica - 
sem levar em conta o paradoxo que assinalei. 

O caminho que a seguir percorro concerne a Verger e a Elbein, a um livro de autoria 
plural atim com o que une a ambos, mas com um desenvolvimento original e novo, para 
desembocar em uma inocente desmistiticagao de tanta atricanidade em maos de Vagner 
Silva. A escolha destes autores nao e uma opgao tao arbitraria, em que pese o tato de 
que a imensa maioria de pesquisadores sobre o tema terem sido deixados de lado. 4 2 O 


4 Deixo de lado, salvo no ultimo ponto, aqueles autores dos quais me sinto mais proximos, como Peter Fry, 
Yvonne Maggie, Beatriz Gois Dantas...; isto e, aqueles que enfrentaram a questao com os instruments 
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que me interessa nao e uma panoramica dos estudos afro-brasileiros, e sim a detecgao 
de um paradigma, as modificagoes que este sofreu, a possibilidade de sair dele. 

O recorte que fiz pretende destacar um determinado processo no seio da produgao 
erudita sobre o tema da religiosidade ''afro" que funde duas tendencias: a africanizagao 
e a consolidagao do papel de alguns pesquisadores nesta estrategia. Se a formula nao 
estivesse tao gasta, estaria tentado a falar de invengao. 

Sim, invengao de uma Africa no Brasil, invengao dessincretizante de um culto sincretico, 
invengao de uma ortodoxia mitica, (auto) invengao de uma elite erudita dentro de uma 
religiao radicalmente subalterna. 


Verger, a escritura fotografica. 


Verger talvez seja o caso mais radical dos africanistas em terras brasileiras, mesmo que 
tenha uma caracteristica que o diferencia dos demais. Na mesma medida em que seus 
trabalhos, em princfpio, nao tinham pretensao academica nem proposito teorico, resulta 
algo diffcil uma abordagem crftica, academica e teorica, acima de tudo frente ao 
indubitavel atrativo de sua aventura vital e a grande beleza de sua produgao fotografica. 
Mas nao inutil, como espero se comprove. 


classicos da antropologia e nao sedeixaram apanhar por armadilhas ideologicas. Tampouco me detive nos 
primeiros adais da construgao africanista, como o proprio Nina Rodrigues ou Arthur Ramos. Sobre Bastide, 
mesmo que nao em seu aspecto esperifico de fiadorda africanidade dos cultos afro, trabalho num outrotexto: 
Brumana, "Bastide mas alia de los cultos afro". 
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Antes de tudo, e a sua produgao muito ligada ao sensfvel que tern como contrapartida, 
na criagao plastica, a obra de Carybe, na novelfstica, a de Amado - recordar o belo As 
sete portas da Bahia que une os tres - na musica, a de Dorival Caymmi, etc.: produgoes 
estas centrais na cultura brasileira, muito emblematicas, um horizonte ainda nao 
superado, um patrimonio. A sentida reagao a sua morte o demonstra sem sombra de 
duvidas. 

O encargo de Verger foi, segundo ele o entendeu, o de completar e enriquecer o 
patrimonio ioruba que o "fluxo e refluxo" tinha estabelecido no Brasil. A partir de seus 
registros africanos, desenhou tipos de vade-mecuns de mitos, agoes mfsticas, 
conhecimentos herboristicos, etc., de grande presenga nas casas de santo e nas 
geralmente pouco povoadas estantes das casas de seus fieis. Como ele dizia, seu intuito 
era contra-arrestar o que a historia tinha feito por si mesma, recheando os vazios que a 
maior ou menor arbitrariedade dos acontecimentos tinha deixado. Essa e a razao, 
pensava, pela qual: 

"Herskovits, o grande patrao da Northwestern University nao me querla. Eu era para ele um 
espantoso desmancha prazeres, ja que o Brasil e a Africa eram para ele areas, "campos" 
prediletos para exercersuas observagoes sobre (empreguemos seus termos) os fenomenos 
de enculturagaoe de acufturagao, a menosque nao fosse detrans-culturagao de populagoes 
em seu lugar de origem e transportadas a outros lados... e eu cometi a falta imperdoavel de 
dar noticias de uns aos outros !" 5 


5 Alfred Metraux e Pierre Verger, Le pied a I'etrier. Correspondance 1946-1963, Paris, Jean Michel Place, 
1994, p. 296, no 8. Herskovits tratou de denegrir a imagem de Verger ante seu diretor de tese, Ferdinand 
Braudel. Conta Metraux (p. 301), em uma de suas ultimas cartas, que, em uma refeigao a qual assistia 
Metraux, junto de Herskovitz e Braudel, este ultimo fez um elogio a Verger e anunciou seu proposito (nao 
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Por outro lado, sua imersao nos cultos "afro" e a literatura que mais tarde aportou - 
diferente da dos outros estudiosos coetaneos que, mesmo que tivessem sido objeto de 
alguns rituais, nunca tinham sido iniciados - nao provinham de um proposito academico. 
Verger nao tinha obtido grau academico algum, nem o tinha pretendido, antes de seu 
doutorado frances de terceiro ciclo * * * * 6 , para o qual apresentou nao seus escritos religiosos 
e sim seu trabalho sobre o trafico de escravos, em cuja investigagao demorou 27 anos. 
Escrevia muito tardiamente, muito lentamente, e pressionado pela necessidade de 
cumprir com as institutes que o mantiveram durante anos com diversas bolsas de 
estudos. 7 


cumprido) de incorpora-lo a Ecole Pratique de Hautes Etudes. Entao, "Herskovits se langou em uma diatribe 

contra voce, expressando seu assombro de que se desse credito aos seus conhecimentos". Anos antes, 

Herskovits tinha atacado sem misericordia a Ruth Landes, em alianga com outro manda-chuva, Arthur Ramos, 

provocando, aqui sim, grandes danos a vitima, que nunca pode continuar suas investigates afro-brasileiras. 

5 Grau inferior ao Doutorado de Estado, obtido, por exemplo, por Bastide. 

7 Um dos que mais pressionava Verger para cumprir seus deveres academicos, movido pelo afeto que por ele 
sentia, nesse momento chefe seu no I FAN, o orgao quefinandava suas investigates, escreve, na introdugao 
do por fim acabado Notes sur le culte des orixas e vodun: "Verger nao tinha a ambigao de escrever um livro 
sistematico e encadeado nos moldes que se exigem de candidatos ao doutoramento, por exemplo. Sua 
proposta era mais modesta, pois pretendia unicamente uma acumulagao eficaz de materials originais e 
autenticos. Cada qual no seu ofirio. P. Verger e o minerador paaente [...] que arrancou das entranhas da terra 
essa enorme quantidadede pedras. Chegara o dia em que um arquiteto, com essas pedras, construira uma 
edificagao": Theodore Monod, "Prefado", in Pierre Verger, Notas sobre o culto aos orixas e voduns na Bahia de 
Todos os Santos, no Brasil, e na antiga Costa dos Escravos, na Africa, Sao Paulo, EDUSP, 2000 [1957], p. 12. 
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Verger, e necessario entende-lo, nao punha sua vida a servigo da academia, mas sim 
fazia exatamente o contrario. Nao so cuidava, em relagao ao mundo academico, que sua 
escrita Ihe permitisse manter o tipo de vida pela qual tinha optado; ainda que sem exito, 
ele o tentaria tambem com o jornalismo. Uma publicagao recente, organizada por Angela 
Luhning, traz uma serie de notas, com ilustragoes graficas destinadas a revista O 
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Cruzeiro, com a qual mantinha um contrato como fotografo viajante, que nao foram 
publicadas . 8 

Um livro posterior, organizado tambem por Luhning, nos mostra o pudor com o qual 
Verger resistia a assinalar sua participagao em textos que ficaram como exclusivos de 
Bastide 9 ; enfim. Verger nao fazia da autoria, nem do jornalismo, nem da academica, 
uma carreira. Alem disso, a sua relagao com a escrita que mais conhecemos, com o 
registro etnografico do que via e experimentava nas regioes que visitou, durante suas 
estadias africanas, era muito peculiar, pois dizia que: 

"[...] Se eu tomava tantas notas nao era com a intengao de publica-las, mas sim para 
mostra-las a meus amigos do candomble na Bahia. Fazia esta investigagao para mim 
mesmo e meus amigos da Bahia. A ideia de publica-las para um publico mais extenso 
nao me ocorria . 10 Seu gosto, seu prazer, era, de regresso a Salvador, cumprir seu "[...] 
papel de mensageiro, correr de 'terreiro' em 'terreiro' para relatar a Africa. Me recebem 
bem, tanto como aos presentes aos orixas. Participo das cerimonias, pela rua 
intercambio signos misteriosos com sapateiros, vendedores de doces, empregados, 
carregadores, herbolarios... mas avancei muito pouco na redagao das minhas notas. Vou 
me meter nisto... tenho que faze-lo." * 11 

Verger era, acima de tudo, um aventureiro, um homem que queria romper com suas 
raizes europeias, francesas, parisienses, a quern seus anseios pelo outro o fizeram 
converter-se a religiosidade ioruba e iniciar-se como sacerdote de Ifa, como babalao 


2 ^Angela Luhning (org.), Pierre Verger, reporter fotografico, Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2003. 

5 Angela Luhning (org.), Verger/ Bastide. Dim en so es deuma amizade, Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2004. 
13 Metraux e Verger, Le pied a I'etrier, p. 109, no 4. 

11 Ibid., p. 108. 
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(isto e, como agente capacitado para interpretar as palavras dos deuses atraves de 
mecanismos divinatorios); pelo menos isso e o que deixou saber de si, de maneira muito 
modesta. Michel Cressole, em suas anotagoes para o livro fotografico que Frangoise 
Huguier dedicou a rota da Missao Dacar-Yibuti, compara Verger com Leiris: "Verger 
passou do outro lado do espelho e jamais comunicou sua experiencia de possuido. 
Tornou realidade o sonho de Leiris que voltou a Franga 'decepcionado de nao ter-se 
tornado outro ". 12 

Porem, insisto, a alteridade a que Verger acedeu nao teria sido a extatica, mas sim, ao 
que parece, a mais complexa e menos espetacular da adivinhagao, isto e, nao o pontual 
arrebatamento que algum academico possa ter conhecido (por exemplo, Stefania 
Capone) 13 , senao a cotidianidade de um trabalho e de uma atitude que, para aqueles 
que intermediavam a obtengao de suas bolsas de estudos e ajudas, eram fonte de 
incomodo ou sarcasmo. Monod, alto funcionario do IFAN (Instituto Frances para a Africa 
Negra) em Dacar e talvez o principal de seus protetores, dizia: "Nao o tenho feito ir a 
Africa so para que se converta ao fetichismo" 14 . 


12 Michel Cressole e Frangoise Huguier, Frangoise Huguier - Sur les traces de L'Afrique Fantome, Paris, Maeght, 
1990, p. 9. 

13 Stefania Capone, La quite de I'Afrique dans le candomble. Pouvoir et tradition au Bresii, Paris , Karthala , 
1999. 

14 Metraux e Verger, Le pied a I'etrier, p. 181. 
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A reprovagao, vemos na carta de Metraux, da qual a extrai, derivava acima de tudo da 
lentidao do trabalho de Verger e do resguardo de certos segredos aos quais ele havia 
acedido por sua iniciagao que Ihe impedia tocar determinados temas com liberdade "[...] 
Ah, que diffcil e conciliar a tranquilizadora obrigagao do segredo com os apetites de 
publicagao do Instituto [...]" 15 . 

Se tomamos por boa sua versao, Verger passou entao a um piano pessoal diferente 
daquele em que vivemos os que habitualmente escrevemos este tipo de coisas; mesmo 
que talvez estivesse desde o inicio nesse piano pessoal diferente, e seus interesses e 
necessidades devem em boa medida ser interpretados a partir desta opgao, pois "[...] o 
sonho era precisamente o que valia mais. Cultivar deixar-se ir, sem buscar o porque, 
viver, e nao destruir este prazer, por analises esterilizantes seguidos de explicagoes tao 
falsas quanto pseudo-racionais. Sejamos francos, a etnografia nao me interessa muito, o 
que me interessa e estudar a gente, o que gosto e viver com a gente e ve-los viver de 
uma maneira diferente da minha" 16 

A pratica academica tendia, pois, a arranca-lo desse ambito de "do outro lado do 
espelho" no qual se quis instalar, a separa-lo dessa sabedoria vital que Metraux Ihe 
atribuia: "O verdadeiro sabio, o modelo que todos deveriamos ter seguido e o babalad 
Pierre Verger, o professor de todos nos n . 17 


xs Ibid., p. 183. 

lfi Essa "sabedoria vital" era, aparentemente, tambem religiosa. Mae Senhora o proclamou "ojuoba, os olhos 
de Xango, aquele que tudo ve e tudo sabe": Jorge Amado, "Introdugao", in Pierre Verger, Ewe: o uso das 
plantas na sociedade ioruba, Sao Paulo, Companhia das Letras, 1995, p. 9. 

17 Metraux e Verger, Le pied a I'etrier, p. 252 
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Seu vitalismo talvez o levasse a menosprezar ate tal ponto o canone academico que, 
quando teve que cingir-se a ele, o transformou em um marco esteril e mecanico, em um 
falso objetivismo. Os livros de Verger estao compostos de meros "fatos" sem orientagao 
interpretativa alguma: nao ha uma metalinguagem, um hipertexto, uma glosa, como 
tambem nao brinda contexto algum nem do trabalho de investigagao realizado, nem dos 
elementos que deste pretende extrair. 

Ha documentos mudos, como em Flux et reflux, ha relatos e cantigas sem emissor nem 
receptor como em Notas sobre o culto aos orixas e voduns, ha receitas magicas sem 
magos nem clientes, como em Ewe. 18 Este ultimo livro me parece um bom exemplo; 
comega com uma afirmagao sugestiva: "Uma so planta talvez possa ser comparada a 
letra de uma palavra: sozinha nao tern significagao; associada a outras contribui para o 
significado da palavra" 19 Porem o veio semiologico se esgota aqui; a maior parte das 
750 paginas do livro se dedica a uma transcrigao de 447 formulas herboristicas das 
quais nao temos ideia de quern as usa, com quern, em quais circunstancias, como, onde, 
etc. 

Verger pretendia dar conta daquilo do que falava, tal como, no seu trabalho de fotografo, 
apreendia rostos, gestos, roupagens de indios bolivianos, negros do Benim ou ciganos 
argentinos. 2 °18 Porem, sua Rolleiflex triunfava justamente onde sua maquina de 


13 Pierre Verger, Flux et reflux de la traite des negres entre le golfe du Benin et Bahia de Todos os Santos, du 
dix-septieme au dix-neuvieme siecle, Pans-La Haya, Mouton &. Co., 1968; idem, Notas sobre o culto aos orixas 
e voduns na Bahia de Todos os Santos, no Brasil, e na antiga Costa dos Escravos, na Africa, Sao Paulo, EDUSP, 
2000 [1957]; idem, Ewe: o uso das plantas na sociedade ioruba, Sao Paulo, Companhia das Letras, 1995. 

19 Verger, Ewe, p. 22. 

20 Com uma perspectiva nao muito diferente, Vagner Silva escreve: "A concepgao de Verger da 'etnografia' 
como uma fotografia da realidade, certamente foi consequenda de um vies adquirido ao longo de muitos anos, 
nos quais atuou como fotografo profissional, o que o levou, alias, a se aproximar do oficio etnografico. No 
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escrever nao conseguia. Sua etnografia fotografica, ou sua historia fotografica sao um 
arremedo de sua fotografia em si mesma, com toda sua arte e seu artifi'cio, com toda 
sua beleza, com toda sua verdade. Mais ainda. Ha fotos esteticamente bem sucedidas 
que denunciam o vazio etnografico. Um exemplo: a foto de uma estatua de Iemanja 
(Yemoja, escreve o autor) a qual acompanham, alem de outras talhas seguramente 
nativas, varios objetos alienfgenas: um gato que imagino de gesso ou de ceramica (ou 
talvez de plastico?), um recipiente com um veleiro impresso, uma feissima estatueta 
com tres homens sentados, com roupas europeias de seculos atras, que me lembram 
jarras de cerveja que alguma vez vi . 21 

Boa parte do encantamento da fotografia reside na sua heterogeneidade, na disparidade 
dos elementos, no seu inevitavel carater kitsch. Desde o ponto de vista etnologico, 
torna-se patente algo que sempre esta ausente no trabalho de Verger, a insergao do 
culto a orixas e voduns (na Africa, na America) em um ambiente do qual provem nao so 
as pegas indicadas, mas tambem o "gosto" - ou a suposigao do gosto - que sua 
utilizagao indica. Esse mundo jamais o veremos em sua obra; o sentido do culto, entao, 
nos escapa. 


enquadramento desuas fotos e nos motivos ou cenas escolhidos (mostrando sempre 'flagrantes' que 
'testemunham' a 'continuidade' que o candomble baiano de origem jeje-nago mantem com os rituais da costa 
ocidental africana) percebe-se que em suas pesquisas o oficio de etnografo e o de fotografo sempre 
caminharam lado a lado": Vagner Gongalves da Silva, 0 antropologo e sua magia, Sao Paulo, EDUSP, 2000, p. 
130 

21 Verger, Notas..., p. 294 
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O olhar do fotografo 
rapta o objeto de seu 
meio e se converte no 
seu unico referente. 
Assim, a arte da 
fotografia e o oposto 
da etnografia. Para 
esta, todo "dado" 
(esse esforgado 

constructo do 

trabalho investigativo, 
ao qual, grande 
paradoxo, 
outorgamos esse 
passive nome) deve 
estar enlagado a 
outros "dados" em 
um texto, uma 

narragao, elaborado pelo observador em continuo pulsar com o universo do qual da 
conta, ou, melhor dizendo, o "dado" se estabelece desde a narragao, ganha sentido por 
seu encaixe com os outros "dados", aos quais, por sua vez, da sentido. A foto, pelo 
contrario, se fecha sobre si mesma; talvez me equivoque, mas acho que esse retangulo 
de papel de tantos centimetros quadrados e imutavel, indiferente a forma na qual se 
apresente em publicagoes ou exposigoes, so ou reunida com outras, do mesmo autor ou 
de outros, de tematica semelhante ou dissimil. 
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A base principal da alteridade na qual Verger apostou reside, a meu entender, sobretudo, 
na sua negagao em analisar, com os criterios de seus parceiros europeus, os prindpios 
religiosos que tinha abragado. Eram artigos de fe, como o da Imaculada Conceigao ou o 
da Sagrada Trindade para um cristao. Quando Metraux Ihe enviou seu texto sobre a 
possessao, no qual, de maneira muito proxima a de Leiris, Ihe atribuia um carater 
teatral, e, ante o silencio de seu amigo, insistiu para conhecer sua opiniao, sua resposta 
foi breve e taxativa: "S/m, // a 'comedia ritual'. Homem sem fe!! que ousa colocar a 
questao da sinceridade [da possessao ]!!!. 22 

Esta imagem devota que quis dar a Metraux de si - mesmo que nao possamos excluir 
uma boutade - no entanto, entrava em contradigao com a que ofereceu em outra 
oportunidade, em uma reportagem na revista Planeta: "Eu nao sou refigioso, participo 
do candomble porque respeito o culto e o respeito porque os descendentes de africanos 
[...] tern status de gente [...] Nao acredito nem desacredito. A questao e que para mim 
era importante conviver com esse pessoal pelo qual eu tinha simpatia e estima ". 23 

Verger fazia um mito de si mesmo? Talvez nao so nesta dualidade de discursos, mas 
tambem em certos silencios. Stephanie Capone acerta ao somar as viagens legendaries 
a Africa de figuras-chave do candomble (Martiniano de Bomfim, o pai Adao...), nao so as 
que hoje em dia realizam alguns pais e maes-de-santo (sobre os quais Vagner Silva - ja 
voltarei ao tema - fez uma descrigao reveladora), mas tambem as incursoes de Verger e 
de Elbein. 24 As conclusoes da autora, com as quais concordo e a quern retornarei, sao 


22 Metraux e Verger, Le pied a I'etrier, p. 224. 

23 Silva, O antropologo e sua magia, p. 102. 

24 Stefania Capone, "Le voyage 'initiatique': deplacement spatial et accumulation de prestige", Cahiers du 
Brest! contemporain, nos 35/36 (1998), pp, 137-56. 
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que estas viagens nao se tern feito para aprofundar um conhecimento mistico, mas sim 
para acumular um prestigio que se transmuta em poder. 

Agora, mais do que isso, interessa-me que a opacidade das travessias dos agentes 
religiosos - que ninguem possa dizer com certeza, por exemplo, quanto tempo 
estiveram Martiniano ou Adao na Africa, onde, exatamente, o que fizeram, etc. - e 
identica a dos pesquisadores. Com efeito, a carencia de contexto dos "dados" aportados 
por Verger (com Elbein ocorre o mesmo), ja disse, corresponde a uma carencia de 
contexto sobre sua experiencia de campo. No caso de Verger, salvo pela pouca 
informagao que encontramos na sua correspondence com Metraux ou em alguma 
reportagem, nada sabemos sobre o que qualquer monografia antropologica informa 
desde as primeiras paginas: onde, quando, quanto tempo, com quern, etc . 25 No caso de 
Elbein, nem sequer isso. 

Como fizeram no momento certo Griaule 26 e sua gente, "estes outros africanistas nao 
querem deixar rastro de si; apagam suas pegadas , fazem tudo para que nenhum 
relativismo ameace as revelagdes que seus textos pretendem transmitir ", 27 


75 "Se conhecem [sic] poucos detalhes da iniciagao de Verger para Ifa. Nas suas cartas e entrevistas foi 
sempre muito laconico, demonstrando que seu compromisso com o segredo nao Ihe permitia revelar os 
pormenoresdo processo": Rita Amaral e Vagner Gongalves da Silva, "Fatumbi: o destino de Verger", in Pierre 
Verger, Saida de iao, Sao Paulo, Axis Mundi/Fundagao Pierre Verger, 2002, pp. 29-48. 

25 Bastide, outro dos construtores do africanismo no Brasil, se baseava em Griaule para fazer, sem mais nem 
menos, uma afirmagao que inverte toda a teoria sociologica sobre o religioso existente ate o momento: "Mas 
os conceitos sociologies sempre se reduzem a conceitos religiosos. O social e fruto do mrstrco ou, como indica 
M. Griaule, a organizagao material reflete a organizagao espirituar: Roger Bastide, 0 candomble da Bahia, Sao 
Paulo, Companhia Editora Nacional, 1978, p. 109. 

27 Ha uma frase de Thomas Mann, em Morte em Veneza, que pareceria ser a consigna destes autores: "E bom 
que o mundo conhegaso a obra-prima, sem conhecer suas origens e as condigoes de sua genese, ja que o 
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Uma ultima 

observagao, a 

contraposigao 
Verger-Leiris, a 
qual me referia 
antes, nao vai alem 
de uma figura 
literaria de Michel 
Cressole; pelo 
contrario, a 

natureza de quase 
gemeos 28 de 
Verger e Metraux 
nos mostra uma 
dualidade entre o 
talento etnografico 
e teorico, 

conjugado com 

uma radical negagao a felicidade do segundo e a capacidade de sentir prazer do 
primeiro. Verger era o que Metraux quereria ser em outra vida, ja que, nesta, tal coisa 
Ihe estava vedada; Metraux era o que Verger nunca quis ser. Alem disso, por mais 
intensa que fosse a relagao entre eles, por mais cumplices que tenham sido na sua 
comum paixao pelo negro, pelo africano, seus aportes etnograficos e etnologicos sao. 


conhecimento das fontes de onde flui a inspiragao do artista muitas vezes confundiria o publico, o intimidaria, 
anulando assim os efeitos de sua perfeigao". 

23 Nascidos sob o signo de escorpiao, com poucas horas de diferenga, na sua correspondencia brincam uma e 
outra vez com seu carater de gemeos. 
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por assim dizer, heterogeneos, de pianos que nao casam entre si, linhas de trajetoria 
centrffuga. Divergencia esta que nao impedia as references e as resenhas mutuas, os 
trabalhos em comum (mas de Verger fotografo com Metraux etnologo); a admiragao e o 
afeto que nutriam nunca resultaram em uma real influencia de um sobre o outro, nao 
consolidaram um campo comum de trabalho e reflexao . 29 


Juana Elbein, a africanidade iniciatica 

Se ha alguem com quern Verger pode ser assimilado e Juana Elbein: estrangeiros 
ambos, radicados no Brasil durante decadas, integrados religiosamente nos cultos afro, 
com doutorados parisienses, ambos com a pretensao de homologar o "nago" de um lado 
e de outro do Atlantico, de plasma-lo em uma unidade indiferenciada. O que os separa e 
que o ponto de partida de Elbein foi academico, que quis jogar com ambos os baralhos 
ao mesmo tempo e que pretendeu - e em parte alcangou - acumular um certo poder 
politico no emaranhado de organizagoes afro-brasileiras, em boa medida gragas ao seu 
casamento com um dos sacerdotes mais prestigiados da Bahia. A ma recepgao que 
Verger teve, e a critica que fez abertamente 30 ao livro Os Nago e a Morte indica, penso, 
sua reagao contra a ameaga da apropriagao do candomble por parte de setores eruditos, 
ameaga muito mais vigente agora , do que ha vinte e cinco anos. 


23 E com Bastide que se daria esse ambito compartilhado, tema de que nao tratarei. A respeito, ver: Luhning, 
Verger/Bastide. 

33 Pierre Verger, "Etnografia religiosa ioruba e probidade cienti'fica", Religiao e Sociedade, n. 8 (1982), pp. 3- 
10 . 
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A critica de Verger provocou uma rispida resposta de Elbein. A polemica assim 
entabulada ocupava varias paginas da revista Religiao e Sociedade, de diffcil 
compreensao nos seus argumentos concretos, mesmo para especialistas no tema. Em 
linhas gerais, daquilo que se entendia, os oponentes se acusavam um ao outro de 
falsificar a tradigao nago. 

Verger acusa Elbein de usar de uma perspectiva teorica adotada de antemao, distorcer 
os dados que obtinha da fonte principal de sua investigagao (Deoscoredes dos Santos, 
suponho) e empregar uma bibliografia etnografica desencaminhada. 

Elbein acusa Verger de adotar a posigao propria de um intelectual trances e colonialista, 
que folclorizava a realidade africana, congelando-a fora do tempo . 31 

Ambos tinham razao, na minha opiniao - salvo na acusagao de ''colonialista" ao pobre 
Verger - ambos encontravam no outro uma especie de reflexo deformado de si mesmo. 

Pois bem, do que nao podiam acusar-se um ao outro era da carencia de informagao 
sobre a forma pela qual tinham obtido os materiais com os quais compuseram seus 
textos, ja que nisso eram identicos. Parecia tudo proveniente de uma revelagao 
angelical, de uma abstrata comunicagao com fontes inacessfveis a qualquer outro . 32 
Poucas vezes sabemos de onde provem as asseveragoes registradas: "E comum dizer ao 
referir-se aos orixas que abandonam o corpo das sacerdotisas em transe: Ogun wole = 


31 Elbein, ademais, esgrimia um par de argumentos ad-hominem do pior gosto: roubo de uma escultura 
nativa e homossexualismo. 

32 Um exemplo claro e muito posterior da "abstragao pessoal de Juana Elbein" se encontra no seu aporte ao 
livro de homenagem aos cem anos do nasdmento da mae de seu mando, Maria Bibiana do Espirito Santo, Mae 
Senhora. Mas, meros pretextos para que a autora reitere suas ideias sobre as "comunidades nago". 
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Ogun (ou o nome do drisa em questao) wo + He = esse drisa retornou a terra (wo/e = 
penetrar na terra)". 33 

Esta frase sustenta uma afirmagao - confusa e de finalidade incerta - que atribui aos 
orixas uma residencia ctonica, a qual tem como antecedente uma breve anotagao de 
Richard Burton sobre os fantis, publicada em 1864. Nao exigiria uma maior precisao o 
fragmento que citei? 

Em alguns casos, Elbein menciona os "informantes" africanos dos quais tomou longas 
cantigas, mas nada diz das condigoes em que esses textos foram registrados, da relagao 
que teve com os "informantes" do grau de integragao no grupo - caso existisse - a que 
etnia pertenciam, a lingua em que se comunicavam, etc. 34 

E curioso o que esta psicologa, que tanto insiste no carater iniciatico da aprendizagem 
dentro do candomble, nao compreenda que tambem a relagao etnografica o e, e que boa 
parte do valor que tenham as informagoes conseguidas se mede pela relagao com quern 
no-las brinda. Nao estou falando tanto - ainda que tambem - da "verdade" / "falsidade" 
do que nos e dito, de ficgoes, faceirices, ocultamentos, etc., mas, sobretudo, do 
interesse de quern nos esta introduzindo no conhecimento do que quer que seja (neste 
caso, a vida dentro do culto, o sistema de praticas e crengas, etc.) que entendamos de 


33 Juana Elbein dos Santos, Os nago e a morte: pade, asese e o culto egun na Bahia, Petropolis, Vozes, 1986 
[1975], p. 57. 

34 Salvo uma referenda em nota de rodape, na qual informa sobre um idoso com o qual trabalhou em 1970- 
1971, na Nigeria, que Ihe recitou e traduziu (para o ingles, suponho) uma narragao: Elbein, Os nago e a morte, 
p. 59. Meu exemplar de Os nago e a morte esta cheio de anotagoes marginais junto a historias registradas por 
Elbein: de onde as tirou?, em que condigoes se contam normalmente ? em que lingua as transmidram?. 
[Verger, apesarde tambem nao informar suas fontes de campo, possui a ressalva de "ser babalao", ainda que 
de grau inferior. Esta condigao legitima seus escritos, e de certa forma, o desobriga do rigor academico com 
referencia as fontes. >Luiz L. Marins<] 
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uma vez por todas certas coisas, a vocagao pedagogica que tenhamos despertado em 
nosso guia. 


O processo do registro etnografico - cada vez 
somos mais consciente disso - e um dos 
contextos essenciais do que aprendemos do 
grupo com o qual trabalhamos. Sem essa 
dimensao, o mapa que desenhemos sera 
incompleto, abstrato, inconsistente. Nao so esta 
ausente esse aspecto, mas tambem um que, ja 
desde as perspectivas mais classicas e 
tradicionais, determina o significado de qualquer 
discurso ritual nativo: quern o emite, em que 
situagao e frente a qual auditorio? Desnudada 
desta cobertura, a palavra capturada pelos 
estudiosos torna-se um fantasma amadonstico. 

Outra acusagao que Elbein e Verger nao podiam 
fazer-se, porque ambos compartilhavam dogma, 
era que o "objeto" que eles recortavam provinha, 
por um lado, de uma segregagao e, por outro, de 
uma fusao; ambos os procedimentos, 
fraudulentos. 

Por um lado, o candomble que vale, pensam 
ambos, e aquele que mantem um enraizamento africano puro e nao o dos grupos 
aculturados que distorcem as tradigoes. Tantos somos os que nos colocamos contra esta 
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tergiversagao pedante, interessada e reacionaria, e tantas vezes, e ha tanto tempo, que 
nao me parece util voltar ao tema. 

Por outro, a identificagao entre a tradigao ioruba e o sistema de crengas e praticas de um 
punhado de casas de santo baianas (Opo Afonja, principalmente) foi contestado, mas 
talvez com menos energia do que tal absurdo merece. Antes de tudo, a reuniao em um 
sistema politeista ao qual Verger chamava, uma vez com razao, "monotefsmos multiplos, 
justapostos” e a integragao em uma so figura dos diferentes agentes disseminados pela 
Nigeria e pelo Benim . 35 

O lugar no campo religioso - questao totalmente afastada da cabega metafisica de 
Elbein (e de Verger) - nao so nao se leva em conta, mas nem se aporta informagao 
alguma sobre o que ocorre nos territories de onde provem o material oral e bibliografico 
com o qual trabalham, nem se leva em conta o que ja se sabia sobre o Brasil; questao 
esta na qual entra um tema tao diffcil de silenciar como o "sincretismo". 

Enfim, que este africanismo a qualquer prego, em nome de um antirracismo europeu - a 
reivindicagao do pensamento africano - ocultava o desinteresse pela originalidade e pela 
criatividade brasileira e engendrava um potencial racismo brasileiro. 

Mesmo que o livro de Elbein tenha tido varias edigoes, seus postulados estao ausentes 
do conhecimento e do interesse das pessoas do candomble, a nao ser como emblema de 
um designio de erudigao por parte de algum agente religioso (sacerdote). Por outro lado, 


3S Verger, Notas, p. 15. Contra esta conjecture, o argumento de Pares mostra como, no Togo e no Benim, 
existem, e existiam ha um bom tempo, centros de culto jeje que reunem varias divindades. De todas as 
maneiras, o modelo catolico de um tempio unico para varios santos (deuses) poderia haver-se imposto ja na 
Africa. 
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do ponto de vista academico, tais postulados nao abriram uma linha de trabalho que 
tenha sido explorada, salvo alguma excegao, por outros pesquisadores, nem tampouco 
podem ser considerados uma continuidade de trabalhos anteriores. Ela mesma deixou de 
publicar ha tempos. 

Nem ruptura nem continuidade, sua produgao e, sobretudo, um discurso retorico e 
ideologico, um marco unico, cujo objetivo mais visfvel e mostrar como se pode falar da 
religiosidade nago langando mao de palavras - palavras, nao argumentos teoricos ou 
dados etnograficos - de conceituados antropologos dos anos 1950 e 1960 - e, portanto, 
mostrar que estava capacitada para a obtengao de um doutorado. 

Outro objetivo e mostrar que o sistema de praticas e crengas nago, ou melhor, seu 
sistema subjacente, sua filosofia, sua "epistemologia" - como a autora, por razdes que 
me escapam, insiste em dizer - so pode ser adquirido a partir da interpretagao erudita 
da experiencia de alguem iniciado, como e seu caso (e so seu caso, nessa epoca) e, 
portanto, mostrar que estava capacitada para ser a teologa que o candomble nunca 
havia tido. Teologa, nao necessariamente crente. Em Elbein se encontra algo que ja 
tinhamos visto em Verger, uma certa reserva a encerrar-se no papel de "nativo"; nao e a 
toa que uma tern um diploma da Universidade de Buenos Aires e outro, da Sorbonne. 

Sigamos sua conversa com Vagner Silva: "Eu nunca me coloquei, como ainda hoje nao 
me coloco , como uma religiosa. Eu me coloco como uma pessoa aberta a todas essas 
vivencias, a todos os fenomenos que acontecem comigo. [...] Eu posso dar minhas 
explicagdes intelectuais para tudo isso, mas elas nao tern valor. Se quero pensar que e o 
inconsciente coletivo que esta aflorando ou pensar que e uma expectativa grupal que 
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esta cumprindo um pa pel e cumpre realmente [...] Entao, eu acho fantastico um grupo 
que elabore suas necessldades inconscientes de maneira tao rica e bela ”. 36 

Esteticismo exotizante? Cumplicidade ante um colega da academia? Autentica 
perplexidade? Seja como for, o que para Elbein dava um brilho especial a seu trabalho 
era a conjungao entre seus dois papeis, o de investigadora e o de iniciada . 37 Sua 
argumentagao e curiosa tanto quanto falaz. Vale a pena deter-se com algum detalhe 
nela, porque boa parte da "confusao" de seu trabalho tern aqui sua raiz ou, talvez 
melhor, seu alibi. 

Primeira asseveragao: Um etnologo quase nunca se inicia eu estou e convive o bastante 
com o grupo. Antes de tudo, "iniciar-se" e algo possivel em condigoes muito 
determinadas. A primeira e a de estudar um culto e nao uma sociedade em geral, ou 
aspectos nao religiosos de uma sociedade; Malinowski nao ia iniciar-se como 
trobriandes. A segunda condigao e que - satisfeita a primeira - haja a suficiente 
homogeneidade entre "um" e o "outro" para que tal transigao seja pelo menos 
imaginavel. Por mais dogon que se tenha pretendido Griaule, ninguem supoe que se 
promovesse como dangarino de mascaras. Porem, iniciagao e convivencia nao sao 
equivalentes. Prolongadas estadias em um grupo, dormindo nas suas casas, comendo 
nas suas mesas, e tudo mais que podemos supor, levado a cabo nas suas mesmas 
condigoes, podem ser realizadas sem dar o salto que Elbein ve como um divisor de 
aguas absoluto. Alguem, pelo contrario, pode iniciar-se e, depois dos dias obrigatorios 
de reclusao, continuar com a vida habitual, afastada do cotidiano da casa de santo. Alem 
disso, os pesquisadores do candomble que nao somos "do santo" sabemos quao poucas 


35 Vagner G. Silva, 0 antropologo e sua magia, p. 102. 
37 Santos, Os Nago e a Morte, p. 18. 
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restrigoes tivemos para aceder a todo tipo de cerimonia, apesar de nossa explicita nao 
adscrigao religiosa . 38 

Segunda asseveragao: As observagoes do nao-iniciado e nao-convivente estao 
determinadas, em grande medida, por "seu proprio quadro de referencias". Claro, como 
nao podia deixar de ser, mas - nao esquegamos que Elbein e psicologa e que nao teve 
uma formagao profissional como antropologa - e justamente esse sair-se de si, esse 
contaminar-se do outro, para o qual o etnografo esta disposto (ainda que nem sempre o 
consiga). Por outro lado, a visao "de dentro" que a autora se orgulha em poder brindar- 
nos e o tipo de ingenuidade - nao para uma doutora da Sorbonne, o que seria simples 
fraude - com o qual o trabalho etnologico deve jogar queda de brago, uma contfnua 
negociagao, para produzir conhecimento; conhecimento que, queiramos ou nao, e aquele 
que as regras de composigao academicas aceitam como tal. E sintomatico que o exemplo 
dado como amostra da deformagao da visao "de fora" dos pesquisadores que nao 
tiveram a graga de "iniciar-se" seja "a celebre interpretagao dos fenomenos de 
possessao como crises de epilepsia" 39 , quando duas decadas antes do livro de Elbein, 
antropologos muito pouco propicios a serem iniciados - Metraux, Leiris - tinham 
desprezado definitivamente toda interpretagao psicopatologica do transe - que fazia 
muitfssimo tempo nao era a de epilepsia , mas sim a de histeria - mostrando-o como 
teatro vivido . 40 


33 Salvo no que se refere ao bale (casa dos mortos) e ao culto dos eguns (espfritos de antepassados), mas, 
nesse caso, o pesquisador compartilha a interdigao com todas as mulheres e com aqueles homens que nao 
tenham cumprido um longo pertencimento ao culto. 

39 Santos, Os Nago e a Morte, p. 18. 

43 Ver, por exemplo, Michel Leiris, La possession et ses aspects theatraux chez les ethiopiens de Gondar, Paris, 
Fata Morgana, 1989. 
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Terceira asseveragao: Poucas vezes o pesquisador fala a lingua "nativa", o que o obriga a 
usar a mediagao de interpretes que conhecem mal a lingua do antropologo. 41 Mas, do 
que esta falando Elbein? De sua convivencia entre lusofonos baianos com os quais, bem 
sabemos todos a rapidez e a facilidade com que a comunicagao verbal e a nao-verbal se 
estabelece para um hispano-falante, ou da convivencia que teve entre supostos 
sacerdotes iorubas, va saber de que povoados reconditos de Benim ou Nigeria? Elbein 
nos brinda, por ultimo, aqueles que tenhamos ficado, por uma razao ou outra, deste lado 
do espelho, com uma fenda que une a sabedoria nativa com a tradigao cientifica, 
permitindo-nos acompanha-la em sua aventura unica. O desdobramento desta pretensao 
se encontra em Os Nago e a Morte, uma descrigao do sistema de crengas e praticas do 
candomble "puro" e de seu suposto correlato transoceanic, cujos mecanismos de 
composigao me parecem, se cabe duvida, enormemente deficientes. 

Ha mais um assunto sobre o qual quero falar, talvez o unico ponto realmente 
compreensivel para os fieis normais do candomble, na tediosa e incoerente armagao 
deste livro: a teoria dos tres sangues . 42 

Elbein parte da suposigao de que o axe e sempre uma composigao de elementos 
agrupaveis em tres categories: o sangue vermelho, o sangue branco, o sangue negro, 
correspondentes aos tres reinos naturais: animal, vegetal e mineral . 43 De onde tira 
tamanha "coisa" jamais o saberemos, porem dedica paginas e mais paginas a glosar 


41 Santos, Os Nago e a Morte, p. 18. 

42 Compreensivel por sua simpliddade, nao por sua veracidade. Detodo modo, como conta Elbein a Silva, por 
mais que ela haja"sistematizado''os tres sangues, "quando eu falo do sangue vegetal, da seiva, e porque a 
cantiga diz que quando voce esta fazendo a matanga voce esta botando eje de Ossaim, sangue de OssainrT: 
Silva, O antropologo e sua magia , p. 157. Muito bem, mas por que esse sangue e branco e se opoe a um preto 
e a outro vermelho? 

43 Santos, Os Nago e a Morte, cap. 3. 
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este principio, mesmo que isto a obrigue a tornar vermelho o amarelo de Oxum, ou 
preto o azul de Ogum. Que diferenga faz? 

A autora nao se aprofunda na questao, mas o triangulo vermelho-preto-branco acabava 
de ser posto sobre o tapete antropologico por Victor Turner, com uma perspectiva 
fenomenologica de base extremamente biologica . 44 Pouco antes, de forma incidental, 
Levi-Strauss tinha sustentado, muito pelo contrario, que esse triangulo cromatico 
opunha uma super cor (o vermelho) a duas nao-cores polares (o branco e o preto), 
esquema disponivel para qualquer jogo simbolico, posigao similar a que assumiria 
tempos depois Sahlins . 45 Aqui temos duas questoes. 

Uma, ja levantada pela critica de Verger, e que tal triangulo de sangues nao existe na 
realidade religiosa nago, o que me parece muito solido e que corresponde a minha 
experiencia de pesquisador . 46 De fato, ha cores no candomble de grande peso simbolico, 
em um piano que e consciente para os atores: o branco de Oxala, o amarelo de Oxum, o 


" Turner postulava que "o organismo humano e suas experiencias cruciais sao a tons et origo de toda 
classificagao. A biologia humana exige determinadas experienrias de relagoes intensas. Se homens e mulheres 
tern que copular e parir, amamentare efetuar determinadas excregoes, devem estabelecer entre si relagoes, 
relagoes que ficam impregnadas pela tensao afetiva dessas experiencias. [...] A triade da cor branco- vermelho- 
preto representa ao homem arquetipico enquanto processo de prazer-dor": Victor Turner, "La clasificacion del 
color en el ritual Ndembu", in La Selva de los Stmbolos , Madri, Siglo XXI, 1980 [1963], p. 100. 

45 Claude Levi-Strauss, La Pensee Sauvage , Paris, Librairie Plon, 1962, p. 88. Segundo Sahlins, "[...] essas 
estruturas perceptivas estao em si mesmas desprovidas de sentido, sao meras combinagoes formais de 
oposigao e correlagao. Comotais, so sao a materia-prima da produgao cultural, que permanece disponivel em 
forma latente ate que e atribuidoum conteudo significativo aos elementos do repertorio cultural": Marshall 
Sahlins, Colors and Culture, Semiotica, vol. 16, no 1 (1976), p. 16. Sobre toda esta questao, ver Fernando 
Giobellina Brumana, Sentido y Orden: estudio de clasificaciones simbolicas, Madri, Consejo Superior de 
Investigaciones Cientfficas, 1990, pp. 46 e ss. 

46 Verger, "Etnografia religiosa ioruba ..." p. 8 
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vermelho e branco de Xango, o rosa coral de Iansa, os azuis de Iemanja e Ogum, os 
verdes de Ossaim e Oxossi; isto e, valores cromaticos, emblemas das unidades de um 
sistema polinomico-totemico; mas em lugar algum este sistema se deixa abduzir por 
uma oposigao ternaria (qual poderia ser?). 

O candomble, creio ter demonstrado, realmente opera em forma triadica e esta logica 
ternaria condensa, por um lado, a topologia simbolica da casa de santo (o ambito no 
qual o culto e operativo: a oposigao entre ronco, barracao e casa de Exu), e, por outro, a 
topologia simbolica da realidade toda (o ambito para o qual o culto e operativo: casa de 
santo/casa domestica/cidade ) . 47 

Porem, postular, como fiz, uma logica deste tipo e revelar (ou, pelo menos, propor) um 
sentido ao sistema de crengas e praticas do candomble: o culto organize a experiencia 
de seus fieis, da mesma maneira que a expressa (e um sentido, por outra parte, 
proximo da consciencia dos atores sociais). 

A segunda questao e justamente a do sentido que essa oposigao triangular poderia ter. 
Algo que, se nao obrigatorio, fosse pelo menos um signo de certa competencia 
antropologica, era levar em conta as duas possibilidades que a bibliografia mais que 
conhecida da epoca assinalava e ver se uma, outra ou nenhuma dava conta do triangulo 
que ela havia "sistematizado". 

Porem, nao e so a pouca consistency etnologica da autora o que a leva a nao abordar o 
dilema, senao uma inconsistency mais radical. E que nem no triangulo dos sangues nem 


47 Fernando Giobellina Brumana, Las formas de los dioses. Sistema de clasificaciones y categonas en el 
Candomble, Universidad de Cadiz, 1994, cap. 6. 
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em nenhum outro lugar de seu livro ha sentido como organizagao da experiencia, como 
logica conceitual ou como o que quer que seja. 

No caso do livro de Elbein (nos textos de Verger ocorre o mesmo), o sentido esta 
ausente. Melhor dizendo, trata-se de uma escritura presa de um sentido, mas incapaz de 
jogar luz sobre ele, incapaz de coloca-lo como objeto, porque, ao fazer parte deles como 
sujeitos, Ihes resulta invisfvel . 48 

Os longos paragrafos em nago nada tern a ver com a experiencia de ninguem, em 
nenhum momento nos mostra uma logica que subjaza ao material apresentado; no seu 
lugar, ergue-se o Mito, sem emissor nem receptor, sem condigoes de produgao, sem 
contexto, sem efeitos. Mito inerme e enorme, lembra - a comparagao me resulta 
iniludivel - aos frutos de Griaule frente a Ogotemmeli. 


Adaptagao: Luiz L. Marins 
GRUPO ORIXAS 

http://grupoorixas.wordpress.com 


63 Lacan, no seu seminario sobre a paranoia, diz algo que vem bem ao caso, lembrando que a ciencia nao se 
produz desde o sentido : “ Estabelecer uma lei natural e despejar uma formula insignificante " : Jacques Lacan, 
El Seminario (3). Las psicosis, Barcelona, Paidos, 1984 [1955- 56], p. 263. 
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